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Det förtäljes i en af shintoismens urkuMSr A Nihongi, att stormens och mörkrets gud Susa-no-wo no mikoto en 
gång steg upp till solgudinnans Ama-terasu oho-mi-kami land. När han nalkades, mötte hon honom med 
spörsmålet: »Kan min yngre broder komma i god afsikt? Jag tror, han vill beröfva mig mitt land. Då våra 
föräldrar gifvit alla sina barn olika uppdrag, är ju en hvar i besittning af ett bestämdt område»'. 

Solgudinnan fann det alltså högst otillständigt af Susa-no-wo att tränga in i hennes rymder, då hvarje gud hade 
sitt distrikt. Men stormen har ju ingenstädes för vana att så noga hålla sig inom bestämda gränser. Och icke 
allestädes skulle solgudinnan gent emot inkräktaren kunna åberopa sin rätt att själf härska inom sitt område. 
Ordning och rätt höra icke från begynnelsen hemma ens i gudarncs samfund. De göra icke sitt inträde där, förr än 
de börja göra sig gällande i människornas lif. Ama-terasu oho-mi-kami ord röja, att hon hör hemma i en 
utvecklad mytologi, ty först där är den rätt till finnandes, som hon åberopar sig på. Icke förr än på polyteismens 
högsta stadier har ett hvart gudaväsen ett bestämdt område för sin verksamhet. Först där tänkes tillvaron l ik som 
fördelad i olika provinser, öfver hvilka skilda gudaväsen härska. Tillsammans omfatta dessa olika 
verksamhetsområden hela tillvaron, och samlade bilda gudarna ett däremot svarande panteon. Den utveckling, 
som leder till uppkomsten af ett panteon, är därför icke afslutad förr, 

1 Florenz, Japanische Mythologie. 76. 

Segerstedt, Polyteismens uppkomst. 1 

\{8 313än gudakretsen är så begränsad och dess typer så utpräglade, att bredvid dem ingen plats finnes för några 
med dem jämnställda gudomligheter. Främmande folks gudar fattas där som identiska med de egna och skilda 
från dem blott till namnet. Så var förhållandet, när greker och romare utan vidare identifierade de germanska och 
egyptiska gudarna med motsvarande gestalter i sin egen religion och mytologi. Deras polyteism var utbildad till 



ett system. Det är ett stadium, som framträder relativt sent i religionens historia, och som utgör resultatet af en 
lång utveckling. 

Spörsmålet om hvilka faktorer varit verksamma i denna utveckling sammanhänger gifvetvis med frågan om 
utgångspunkten för densamma. Tillbaka till religionens egen begynnelse kunna vi icke följa dess historia. Den 
religionshistoriska vetenskapen kan nämligen intet svar gifva på frågan om religionens uppkomst och första 
framträdande bland människorna. Den empiriska forskningens gebit sträcker sig icke längre, än erfarenheten når; 
den senares gräns är också den förras. Därför kan religionshistorien icke afgöra, huruvida de lägsta former af 
religion, som vi känna, äro att betrakta som uppkomna genom urartning och förvanskning af en föregående 
renare uppfattning eller som representerande ett högre utvecklingsskede än de föregående periodernas; det saknas 
ju icke exempel på att religioner förvanskats och urartat. Men en sådan tillbakagång ter sig nästan alltid som ett 
fasthållande af och ett återgående till en ståndpunkt, som väl redan öfverskridits, men hvaraf reminiscenser 
alltjämt fortlefvat och fortverkat. Bland en och samma religions anhängare finnasju alltid vidt skilda 
ståndpunkter representerade, och det stora flertalets gudsdyrkan är oftast den mest konservativa och alltid den 
minst förandligade. Religiösa föreställningar, som ett folk för länge sedan synes ha vuxit ifrån, kunna 
understundom ånyo träda i dagen. På intet annat lifsområde har det fäderneärfda en sådan makt öfver sinnena 
som på det religiösa. Gamla former af gudsdyrkan kunna fortlefva bland folket länge..3 

sedan de försvunnit ur den officiella religionen. Det är dessa gamla förgätna religionsformer, som understundom 
ånyo tränga sig fram. De yttringar af en religion som framträda vid dess förfall äro också nästan alltid att betrakta 
som atavistiska tillbakafall till längesedan öfver-vunna föreställningar och riterl. Den möjlighet af tillbakagång, 
som härmed är gifven, utesluter naturligtvis icke riktigheten af det betraktelsesätt, som i de skilda religionerna ser 
en fortgående utveckling från lägre till högre. För religionshistorien äro de lägsta religionerna de mest primitiva. 
Måste man än medgifva möjligheten af ett föregående högre stadium, ligger detta i hvarje fall utom den 
historiska forskningens område. 

Att alla religioner haft att genomgå ett utvecklingsskede motsvarande det, hvaipå naturfolken nu befinna sig, 
kunna vi se på de talrika spår, det kvarlämnat i de högre religionerna. Häraf följer ingalunda, att alla religioner en 
gång varit sådana, som naturfolkens nu äro. I en mening äro dessa kanske alldeles icke primitiva2. Men de kunna 
icke desto mindre anses vara typiska för ett bestämdt religiöst stadium. Om denna utvecklingsgrad benämnes 
primitiv, afses alltså en bestämning i sakligt, icke i kronologiskt hänseende. I religionshistorien gäller såväl som i 
rätts- och samfundshistorien, att »gammal betyder icke gammal till tid utan till struktur» 3. Endast med ett sådant 
religionsbegrepp, som Max Muller framställt i sin Origin of Religion, kan man undgå att i fenomen af liknande 
art som det, h vil ket — det må nu vara lyckligt funnet eller icke — nu en gång fått namnet fetischism, se en 
primitiv form af religion4. Men den teori, hvilken betraktar känslan af det oändliga som religionens väsen och 
utgångspunkt och finner orsaken till det grumlande af 

1 Lehmann, Hedensk Monoteisme. 14. R. Smith, Religion of Semites. 375 f. 

2 Tiele, Geschichte der Religion im Altertum. I, 9. 

a Mc Lennan, Studies in ancient History. 4. Brinton, Religions of primitive Peoples. 11. 

4 Origin of Rel. 126. 

Idenna oändlighetskänsla, hvarom all mytologi bär vittne, ligga uti en språkets makt öfver tanken, som, under 
inflytande af en »disease of language», gestaltat sig till en förvanskning af den ursprungliga uppfattningen 1 — 
denna teori torde, trots all den geniala lärdom, hvarmed den framställts, numera icke hafva mera än »une valeur 
historique» Denna teori har orienterat sin uppfattning af primitiv religion på de föreställningar, som möta i Rig- 
Veda, där det verkligt primitiva förekommer blott som spår af en längesedan öfvervunnen ståndpunkt. Gent emot 
den språkets sjukdom, Max Muller spårade i Vedadikterna, och som ju bestod i språkets oförmåga att gifva 
tankarna uttryck, häfda nyare forskare, att hvarken stil, tendens eller författare i Rig-Veda ha någon primitiv 
prägel3. Vodskov karaktäriserar dess författare som »drifna stilister, hvilka utarbeta sina strofer till verkliga 



flerstäm-miga körer och utmäjsla sina satser, till dess orden klangfullt bölja i lugn jämnvikt och som fullfölja 
sina älsklingsbilder ut i de yttersta konsekvenser»4. 

Riktigare än att betrakta den religiösa ståndpunkt, som representeras af fetischismen, som ett fördärfvande af en 
föregående renare uppfattning af det oändliga, är att i densamma se »ett af de första stegen fram mot ideen om 
det öfvernaturliga» 5. Det är för öfrigt svårt att begripa innebörden af denna »språkets sjukdom», när man 
samtidigt skall fasthålla å ena sidan, att på grund af denna språkets sjukdom en degeneration. inträdt i 
människans religiösa tankelif, och å andra sidan att språk och tanke stå i ett oupplösligt samband med h varandra, 
så att språket är en tankens nödvändiga formö. 

1 Orig. of Rel. 22. 

2 Marillier, Inledning till Langs Myth, Ritual and Religion. 2. s Hillebrandt, Vedische Mythologie. I: 145. 
Vodskov, Sjrele- 

dyrkelse og Naturdyrkelse. 15, 36, 52. 

4 Vodskov, o. a. a. 31. 

• Lang, Custom and Myth. 212. 

• M. Muller, Science of Thought Cap. 2; Contributions t. th. Science of Mythology. I, 68.Med samma rätt som vi 
befrakta naturfolkens sociala ståndpunkt som primitiv och mänsklighetens lif i stort sedt från synpunkten af en 
alltjämnt fortgående social utveckling, tillämpa vi också detta betraktelsesätt på religionen och det religiösa 
lifvet. 

Det är utvecklingen, som binder samman religionens olika stadier med hvarandra, från det, där det religiösa 
lifvets yttringar synas oss som mest primitiva och andelösa fram till kristendomens med dess gudsdyrkan i anda 
och sanning. Huru stor olikheten än kan synas, måste något vara gemensamt för båda dessa ytterlänkar i den 
långa utvecklingskedjan. Utvecklingen består ju däruti, att »identiteten manifesterar sig just genom förändring 
och vänder tillbaka till sig själf just förmedelst förändringen» 1. Men det torde vara svårt att i en definition 
sammanfatta det väsentliga i alla de mångskiftande och olikartade företeelser, som vi inbegripa under 
benämningen religion. Den inbördes skiljaktigheten mellan de definitioner, man uppställt, har till stor del 
förorsakat sttiden om, huruvida religionen skall betraktas som en allmänmänsklig företeelse eller icke. När 
Lubbock förnekar dess förefintlighet hos en del naturfolk, tycks detta till stor del bero på, att han ger begreppet 
religion ett allt för litet omfång. Han medgifver själf att religionen, om ordet lättas i tillräckligt vid mening, kan 
sägas vara något för hela människorasen gemensamt2. Men fråga blir, om en sådan bestämning däraf kan tjäna 
att karaktärisera de högre religionsformerna. De företeelser, som skola sammanfattas, äro så olika, att de spränga 
sönder definitionens band eller vidga det ut i det obestämda och obestämbara. Är det därför vanskligt att 
uppdraga en de religiösa föreställningarnas periferi och dymedelst vinna en bestämning af det för dem alla 
gemensamma, låter sig i stället denna möjligen vinnas genom en undersökning af deras centtum. Enhetspunkten 
är gifvetvis människan själf och hennes religiösa medvetande. En bestämning af religionen 

1 Caird, Evolution of Religion. I, 172. 

2 Origin of Civilization. 121. från den synpunkten kan endast svara på frågan: hvad söker människan i 
religionen? Det blir alltså på sätt och vis endast en formell bestämning, då den intet utsäger om innehållet af det, 
hvarmed hennes gudsdyrkan fyller hennes religiösa behof. 

Hvilken plats intager då gudsdyrkan i människans religiösa lif, eller med andra ord, af hvilken art äro de religiösa 
utsagorna? Hvad söker människan i religionen? Det får väl anses obestridligt, att religiösa omdömen äro 
värdeomdömen 1. Människan söker hos gudomen hjälp att nå fram till och värna om det, som har värde för 
hennes lif, detta må nu tillhöra den sinnliga världen eller icke. Det spelar från denna synpunkt föga roll, om man 
betraktar religionen som »den ved vasrdiernes Skrebne under Tilvasrelseskampen bestemte Fölelse»2, eller i 
gudsideen ser försoningen och den högre enheten af de båda andra hvarandra motsatta ideerna, objektet, den yttre 



tillvaron, och subjektet, människan själf3.1 hvarje fall blir religionen ett uttryck för människans lifsträngtan, för 
hennes själfbevarelsedrift i detta ords högsta mening. Men hvilka värden det är, hvars bestånd människan sträfvar 
efter, eller hur beskaffadt det objekt är, som i gudsideen skall försonas med subjektet och med dettas anspråk på 
tillvaro, det beror af människans hela lifs- och världsåskådning, med andra ord på arten af hennes objektiva eller 
teoretiska omdömen. Allt materialet så att säga till den religiösa känslans och tankens gestaltningar lämnas af de 
teoretiska omdömen, som innehålla människans uppfattning af tillvaron, af naturen, historien och henne själf. 
Däraf det oupplösliga sambandet mellan en människas, ett folks, en tidsålders världsåskådning och religion. I 
kraft af denna »den mänskliga andens enhetslag»4, är religionens utveckling oupplösligt förbunden med 
kulturens. Detta är det sanningsmoment, som ligger i Comtes åskåd- 

1 Kaftan, Wesen der christlichen Religion. Cap. 2. 

2 Höffdikg, Religionsfilosofi. 100. 

3 Caird, Evol. of Rel. I, 64. 

4 Tiele, Einleitung in die Religionswissenschaft. I, 199.ning, att »alla stora successiva förändringar, som inträdt i 
den religiösa uppfattningen, hafva i själfva verket innerst bestämts af den vetenskapliga åskådningens fortsatta 
utveckling» 

Den primitiva gudsdyrkan, som varit utgångspunkten för den religiösa utvecklingen, så långt vi kunna följa 
denna tillbaka, bör alltså vara beroende af den motsvarande världsåskådningen. Skall man öfverhufvud taget 
kunna tala om en sammanhängande religiös utveckling, måste naturligtvis denna primitiva världsuppfattning på 
sätt och vis ha allmängiltig karaktär. Det måste också vara förhållandet, för såvidt de lagar, som bestämma 
utvecklingen inom andens värld, äro lika ofrånkomliga som de, hvilka behärska naturens. Med afseende på 
sammanhangets lagbundenhet råder väl icke heller någon olikhet mellan tillvarons olika gebit2. Naturfolkens 
uppfattning af världen är också genomgående likartad. Själfva dess art förändras icke af de olika geografiska och 
klimatiska förhållanden, hvarunder de lefva. Det möjliggör dess befraktande som ett enhetligt fenomen och som 
grundval för den religiösa utvecklingen. 

Denna för primitiva folk gemensamma världsåskådning plägar efter Tylor benämnas animism. Animismen beror 
af och beståi' i naturfolkens oförmåga att uppdraga några bestämda gränslinjer mellan tillvarons olika gebit. Alla 
föremål, som träda inom deras synkrets, betraktas som varande af enahanda natur och som utgörande sins 
emellan likartade varelser; den orsak människan antager bakom hvarje fenomen, formar sig på detta stadium till 
ett väsen likartadt med henne själf. Människor och djur, det organiska och det oorganiska lifvets företeelser, allt 
stål' på samma nivå och tänkes lefva enahanda tanke och känslolif eller vara yttringar däraf. Jord och himmel, haf 
och floder fattas som personliga väsen såväl som sol och måne, stjärnor, moln, vindar, skogar, berg, djur och 
växter. Allt är utrustadt med samma begär, drifter och 

1 Cours de phiiosophie positive. V: 71. 

1 Brinton, Rel. of prim. Peoples. 6 ff.8 

tankar, som röra sig i människan. Och deras lifsförhål-landen äro analoga. Till och med stenar kunna vara af 
manligt eller kvinnligt kön och fortplanta sin artl. När Hesiodus berättar, att Uranos och Gaja voro de, som födt 
gudarnes släkte, är detta en tankegång, som återfinnes i snart sagdt alla folks mytologi. 

Denna lifsåskådning framgick med nödvändighet ur det mänskliga tänkandets eget väsen. »Människan kände 
blott en art af tillvaro, sin egen, blott ett slags språk, nämligen det, hvaruti hon gaf uttryck åt sina egna och sina 
likars subjektiva verksamhet och tillstånd. Hvad skulle hon väl kunna utsäga om de yttre objekten annat än en 
verksamhet lik hennes egen, och h vil ket annat språk hade hon kunnat betjäna sig af i fråga om dem, än det hon 
bildat sig för att gifva uttryck åt sitt eget handlande och sina egna tillstånd»2. »Denna fundamentala metafor 
daterar sig emellertid från en så aflägsen period i tankarnes och ordens utveckling, att den svårligen någonsin 
känts som en metafor»3. Enligt den ofvan påpekade öfverensstämmelsen mellan ord och tanke borde denna 
»metafor» svårligen någonsin kunnat kännas som en sådan. Man har svårt att bringa ofvanstående yttrande af 



Max Muller i öfverensstämmelse med hans understundom framträdande polemik mot den irrationella teori, som 
tror, att människan en gång varit så ointelligent, att hon icke förmått åtskilja döda och lefvande ting4. Det beror 
ju här på, hvad man menar med ordet åtskilja. En sak är att betrakta allt i tillvaron i analogi med sig själf och i 
den delen ingen åtskillnad göra mellan dess olika områden, en annan att alls ingen skillnad göra dem emellan. 
Därför att det förra kan sägas karaktärisera naturfolken, är icke det senare angifvet som något särmärke för deras 
uppfattning. Det kan ju blifva en smaksak, hvilkendera uppfattningen som tillskrifver naturfolken minst intelli- 

1 Tylor, Primitive Culture. II, 162. Lang, Custom and M yth. 136. 

2 Max Muller, Natiirliche Religion. 374. 

3 Max Muller, Science of Thought. 496. 

4 Antropological Religion. 73.9 

gens, den som anser, att deras ursprungliga'tillstånd är animistiskt, eller den, som betraktar en missuppfattning af 
deras eget språk som orsaken till all den meningslöshet, som möter oss i deras myter. I en sådan glömska af 
ordens ursprungliga betydelse och däraf följande oriktiga tolkning af deras innebörd se ju både Max Miil-ler och 
Herbert Spencer förklaringen till myternas uppkomst. 

I hvarje fall återfinna vi denna animistiska världsförklaring icke blott i naturfolkens fetischism och tote-mism, i 
deras dyrkan af naturföremål och naturföreteelser, utan spåra den äfven i de indogermanska såväl som i finsk- 
ugriska folkens mytologi, i semiternas såväl som i egypternas. Den härskar icke blott bland mer eller mindre 
primitiva folk, utan en understtöm däraf går, såsom framför allt Mannhardt påvisat, äfven genom de europeiska 
folkens tanke- och föreställningssätt. »Animismen karaktäriserar stammar som stå mycket lågt på civilisationens 
skala och höjer sig därifrån ända upp till vår moderna kulturs centrum, visserligen mycket modifierad under sin 
öfvergång, men från begynnelsen till slutet bevarande en oafbruten kontinuitet»Det besjälande af tillvaron som 
för oss ter sig som bildspråk och poesi, är en verklighet för folk och individer på lägre kulturstadier. Så stort är 
afståndet mellan den ena och den andra uppfattningen, men den är icke heller större. Vi veta ju, till skillnad från 
naturfolken, att där råder en oemotsvarighet mellan bilder och symboler å den ena sidan och den verklighet, 
hvaraf de äro bilder och symboler å den andra, men frigöra oss från dessa bilder kunna vi icke. »Det är i och 
genom symboler som människan, medvetet eller omedvetet, verkar och har sin varelse»3. Äfven vi känna i sista 
hand endast en värld, vår egen, endast ett mått för allting, oss själfva. Såvida vi exempelvis icke vilja stanna vid 
ett rent negerande af alla utsagor om gudomen och dess väsen, måste vi begagna oss 

1 Tylor, Prim. Cult. I, 426. 

2 Cailyle, Sartor Resartus. III: 3.10 

af antropomorfistiska sådana, om hvars karaktär af oemot-svarighet vi äro medvetna. Eucken yttrar med rätta, att 
religionen just i sina högsta utvecklingsgrader måste bekänna, »att allt mänskligt vetande här icke når längre än 
till en blott och bar liknelse, med andra ord, att människan alltid förblifver bunden inom sin mänskliga 
föreställningskrets» Det kristna tänkandet resulterar med nödvändighet i en symbolofideism. Ingen har ännu 
kunnat draga gränsen mellan hvad som är subjektivt och hvad som är objektivt i vårt medvetande och våra 
föreställningai'. 

I och för sig är animismen lika litet en religion som vår tids på kritisk forskning hvilande betraktelse af tillvaron. 
Men religionen måste gifvetvis gestalta sig annorledes på det senare stadiet än på det förra. Detta framgår redan 
af det ofvan antydda förhållandet mellan teoretiska och religiösa omdömen. Den mänskliga andens enhet tillåter 
icke själslifvets splittring i element så skilda, att de icke kunna sammanhållas inom ett och samma 
själfmedvetande. Mot den animistiska världsförklaringen svarar därför den animistiska religionen. I ett religiöst 
förhållande insättas de af animismen skapade andarna, i samma mån de blifva föremål för religiös dyrkan. De så 
bildade gudarna skilja sig icke med afseende på sin natur från öfriga andeväsen. »Deras särmärke låg i deras 
förhållande till människorna eller noga taget till en bestämd krets af människor, deras tillbedjare»2. Gränsen 
mellan det ena och det andra slaget af andar blir' gifvetvis flytande, och någon slags juridisk fixering låter sig i 



detta fall icke genomföras. Tiele häfdar med rätta, att på animismens och polyteismens stadium icke blott de 
öfvermänskliga makter, som äro föremål för en persons eller ett samfunds dyrkan, betraktas som gudar utan 
äfven de andeväsen, som härska öfver främmande folk och deras område3. Motivet för tillbedjan är naturligtvis 

1 Wahrheitsgehalt der Religion. 75. 

2 R. Smith, Rel. of Sem. 90. 

3 Einleit. in die Religionswissenschaft. II, 78 f. 11 

det beroende, hvaruti man känner sig stå till ifrågavarande väsen och den hjälp, man därför kan påräkna af 
detsamma. 

När vi betrakta animismen som grundval för den religiösa utvecklingen, är - därmed, såsom ofvan är - på-pekadt, 
intet utsagdt om naturfolkens ursprungliga religion. Den utvecklingsserie, som resulterar - i uppkomsten af ett 
polyteistiskt panteon, kan ha sin utgångspunkt i animismen, oberoende af hvilken länk i utvecklingskedjan denna 
själf utgör. Föreställningen om att den är - den första, har på senare tider från en ny synpunkt bestridts af Andrew 
Lang Han har - ju trott sig hos äfven de lägst stående folken kunna spåra en renare uppfattning, hvars förhållande 
till animismen han uttryckt i formeln: ju mer af ren religion, dess mindre animism, ju mer animism, dess mindre 
religion. Men innan någon förklaring kan gifvas af de företeelser, hvarpå Lang stöder sin teori, måste dessa 
själfva konstateras och kritiskt undersökas. Det kan icke ännu sägas hafva skett2. Animismen kan också 
understundom midt i sitt poly demonis tiska virrvan - ha plats för en högsta gud3, men den har icke plats för en 
monoteistisk allfader. Om Bäjämi är en hög skapar-gud, som på sina dyrkare ställer sedliga kraf4, och intet spår 
röjes af ett animistiskt betraktelsesätt5, så blir det ett problem för sig att afgöra, i h vil ket förhållande detta slag af 
gudar står - till animismens skapelser. Det blir likaledes ett problem att afgöra, huru denna art af gudaväsen 
förhåller sig till motsatsen, monoteism och polyteism8. Men i hvilken riktning än svaret på dessa frågor kommer 
att gå, berör detta icke frågan om polyteismens uppkomst. Utgångspunkten för den riktlinje, som leder 

1 Myth, Ritual and Religion. Kap. XI och XII. 

2 Söderblom, Andrew Langs teori om religionens äldsta oss tillgängliga form. Nordisk Tidskrift 1902, 641. 

3 Tiele, Gesch. der Rel. im Altertum. I, 11. 

* Söderblom, o. a. a. 627. 

• Söderblom, o. a. a. 635. 

9 Söderblom, o. a. a. 644.12 

till polyteism, är - i hvarje fall animismen. Ju längre vi kunna följa en polyteistisk religion tillbaka i tiden, desto 
tydligare skymtar - animismen igenom. 

Det ligger i sakens natur, att antalet af de gudomsväsen, som på ett animistiskt stadium kunna träda i ett religiöst 
förhållande till människorna, egentligen är - obegränsadt. Särskildt gäller detta på dess lägsta utvecklingsskeden, 
där en tillfällig idéassociation kan vara tillräcklig att skapa en fetischl. När - därför summan af en samling 
fetischer belöper sig till 20,0002, är - detta i full öfverensstämmelse med den grundåskådning, hvarur hela denna 
företeelse vuxit upp. Utvecklingen från detta stadium fram till den egentliga polyteismens med dess begränsade 
antal gudaväsen är - därför en fortgående koncentrering af de dyrkade väsendenas antal. Tendensen därtill gör sig 
gällande, så snart människan öfver hufvud taget är - i stånd att samla individuella företeelser under släktbegrepp. I 
den mån detta sker, sammanslutas äfven de likartade föremålens andeväsen till ett enda, representerande hela 
arten eller släktet. Denna utveckling kunna vi iakttaga exempelvis i den finska mytologien. Hvarje föremål var 
där utrustadt med sin »haltia» eller skyddsande. Haltians verksamhet var icke begränsad till ett enda individuum, 
utan samma haltia hänförde sig till släktet eller slaget3. På liknande sätt föreställa sig innevånarna på Palauöarna, 
att allting har sin ande, sin »kalit». Detta är - »ett enda och dock mångfaldigt väsen. Det förkroppsligar sig i djuren 
och fördelar - sig i de talrika andeväsen, som befolka skogen och luften»4.1 båda dessa fall se vi, huru 



föreställningen om det gemensamma i de skilda fenomenen tenderar att förena dem till ett andeväsen. Det är 
denna utvecklingsserie Mannhardt hänvisar till, då han beskrifver, huru fruktbarhetens och växtlighetens gud 
utvecklar sig ur kornandarna. »För det 

1 Lang, Custom and Myth. 229. 

2 Tylor, Prim. Cult. II, 158. 

® Castrén, Föreläsningar i Finsk mytologi. 106. 

4 Kcbary, Die Palauinseln in der Siidsee. 44.13 

mesta vidgar sig nämligen kornanden till en kollektiv-genius för hela åkern eller för sädesodlingen i hela 
landskapet icke sällan till själen i all den odlade växtligheten, ja i all vegetation öfver hufvud taget, och i alla 
dessa föreställningsformer visar sig kornandens lif mer eller mindre tydligt bundet till sädesstråets eget. Därjämte 
uppdyker understundom som ett tredje utvecklingsskede den åskådningen, att demonen icke innebor i växten 
själf och delar dess lefnadsöde, utan är dess skapare» 

Polydemonism och polyteism äro alltså ändpunkterna i den utvecklingsserie vi ha att följa. Det är hufvudsakligen 
trenne ur animismen framvuxna företeelser vi här ha att göra med, nämligen totemism, ankult och naturkult. 
Liksom animismen på sätt och vis omfattar alla de moment, som framträda i den följande utvecklingen, så 
innesluter totemismen på sätt och vis i sig både natur- och ankult. De utveckla sig därför först med totemismens 
försvinnande. Då de polyteistiska gudaväsendena bära en mer eller mindre tydlig prägel af att ha vuxit fram ur 
ett animistiskt besjälande af naturmakter och naturföremål, så att medlemmarna af ett panteon kunna 
karaktäriseras som representerande olika naturmakter, måste också orsaken till polyteismens uppkomst vara att 
söka i en sådan förändring af människornas lefnadssätt, som varit ägnad att upphäfva totemismen och 
koncentrera människornas intresse kring deras förhållande till naturen och dess makter. Det finnes gifvetvis 
endast en förändring i människornas lefnadssätt under ifrågavarande period, som kunnat inverka i denna riktning, 
nämligen åkerbrukets uppkomst. 

Frågan om ankultens förhållande till polyteismen är hufvudsakligen en fråga om dess förhållande till 
naturdyrkan. Spörsmålet är här, huruvida naturgudarna själfva vuxit upp ur ankulten eller icke. 

Under det att tendensen till koncentrering och begränsning af gudarncs antal gör sig gällande, undergåi' också 
själfva uppfattningen af deras väsen en förändring. Den animistiska världsåskådningen är ju en människans 

1 Mannhardt, Antike Wald- und Feldculte. 32.- 14 - 

egen projektion på tillvaron; hennes uppfattning af denna är alltså beroende på hennes uppfattning af sig själf och 
modifieras i samma mån, hon mer och mer lär sig skilja mellan kropp och ande som sitt väsens beståndsdelar. 
Någon slags distinktion i den vägen har kanske människan alltid varit istånd till 1. Huru föreställningen bildat sig, 
är naturligtvis svårt att afgöra och förmodligen har mer än en faktor varit verksam därvid. Att döma af de ord, 
som beteckna själ, har skuggan spelat en roll vid begreppets bildande2. Drömmen har kanske varit en faktor, utan 
att man precis behöfver antaga, att den mänskliga psyke »har kämpat sig fram ur de vilda drömsyner, som voro 
följden af den vidrigaste af alla laster, omåttligheten i ätandet»3. Tiele fäster uppmärksamheten utom på 
drömmarna äfven på de »ekstatiska tillstånd, understundom framkallade med berusande medel, och de visioner i 
vaket tillstånd, hvarunder krigarn har beträdt krigsstråten, jägaren skördat rikt byte i härliga jaktmarker och 
schama-nen eller medecinmannen stigit upp till himlen eller ned i jordens innandömen, under det att en hvar vet, 
att hans. kropp förblef på samma ställe»4. Som naturfolken icke kunna göra åtskillnad mellan fantasi och 
verklighet, uppväxer ur drömmar och visioner föreställningen, om att människan egentligen är ett dubbelväsen, 
att hennes kropp har ett alter ego med, i förhållande till kroppen, relativt fri och själfständig existens. Den 
viktigaste faktorn vid psykeideens utbildande har kanske varit det intryck döden gjorde. Skillnaden mellan den 
lefvande och den döda kroppen kunde leda tanken hän till att forma detta något,, som en gång gaf den döda 
kroppen dess lif, till ett väsen efter den lefvandes beläte och af den art, man kände från drömmar och visioner. I 
hvarje fall kommer tion på en från kroppen åtskiljbar och efter döden fortlefvande själ 



1 R. Smith. Rel. of Sem. 86. 


2 Tylor, Prim. Cult. I 430. Groot, Religious system of China. II, 85. 

3 Zenker, Naturliche Entwicklungeschichte der Gesellschaft. 67. 

* Einleit. in die Religionswissenschaft. I, 64.- 15 — 

att sammanhänga med de afhdnas dyrkan. Hvilket af dessa båda element som varit det primära, tron på en själ 
eller förfädrens kult, låter sig svårligen afgöra; antagligast är väl att båda utvecklat sig samtidigt och i 
växelverkan med hvarandra 1. 

Huru som helst få vi gifvetvis icke tänka oss denna psyke i öfverensstämmelse med vårt begrepp om själ. Våra 
begrepp och uttryckssätt äro i det hela taget allt för antitetiskt utbildade för att kunna sammanfalla med 
naturfolkens. Vi få snarast tänka oss denna idé om själen öfverallt vara mer eller mindre analog med grekernas 
psyke2, persernas fravasher och egypternas »ka», om hvilka alla ju gäller som om de primitiva folkens tanke-och 
föreställningslif öfver hufvud, att de äro kroppsliga till sin natur3. 

Jämsides med att en mänsklig psyke frigör sig från bundenheten vid kroppen, löser sig en tingens psyke ur de 
materiella föremålen. Den får så småningem sin själfständiga existens och lefver sitt eget lif oberoende af 
naturföremålet. Det blir - därför understundom svårt eller omöjligt att afgöra, hvilken karaktär som varit ett 
gudaväsens ursprungliga. Den olympiske Zevs har så föga gemensamt med den synliga himmel, ur hvars 
personifierande han framvuxit, att först den filologiska forskningen kunnat påvisa sambandet dem emellan*. 
Denna utveckling beror icke uteslutande af denne ene faktor, men den möjliggöres först af denna åtskillnad 
mellan tinget och dess psyke. Det är för öfrigt först på naturreligionens högsta stadier sambandet mellan 
naturföremålet och dess själ till denna grad upplöses, i regel låter det sig alltid påvisas. Beträffande den större 
eller mindre grad af lätthet, hvarmed något låter sig personifieras, gäller nog i all religion den iakttagelse 
Oldenberg gjort beträffande vedatron. att ett naturfenomen lättare låter 

1 Söderblom, Les Fravashis. 74. 

2 Rodhe, Psyche. 5. 

* Frazer, Golden Bough. I, 121. 

* Frazer, Golden Bough. II, 396.- 16 - 

personifiera sig än ett naturföremål. 1 Vid ett naturfenomen, sådant som exempelvis åskan, blir - personifieringen 
ett svar på frågan efter orsaken till företeelsen, och denna kan, i öfverensstämmelse med animismens hela 
grundväsen, sökas endast i ett bakom stående personligt väsen. Som fantasien här icke bindes af något synligt 
föremål, gestaltar den detta väsen i full öfverensstämmelse med ett mänskligt. Därför äro Indras konturer vida 
mer kon kr et mänskligt tecknade än exempelvis Agnis. Eldens gud är boende i och verksam genom eldslågorna 
själfva, såsom Ra eller Samas bevara sambandet med solen. Men Indra och Ramman äro dolda bakom skyarna, 
hvarifrån de slunga sina vapen. Vid skapandet af den förra typen är fantasien mer eller mindre bunden vid ett 
konkret föremål, vid den senares utformande gestaltar den mera fritt. 

Denna gudaväsendets personifiering och däraf följande lösgörande från det föremål eller fenomen, hvartill det 
ursprungligen varit knutet, ställer detsamma på sätt och vis utom och öfver den materiella världen. Religionen 
flyttas med andra ord upp på ett högre plan. I den mån det ursprungliga sambandet mellan guden och dess 
dyrkarc blir - mindre starkt, måste nya former därför skapas, så framt icke denna utveckling skall resultera i en 
religiös tillbakagång. Ett uttryck för de nya relationer, hvaruti gudarna träda till sina dyrkare, äro funktions- eller 
specialgudarna. De äro skapade af det animistiska föreställningssättet, som bakom hvarje företeelse tänker en 
personlig causa. Alla de lifvets förhållanden, där det religiösa behofvet söker gudomlig hjälp, hypostasera sig till 
mot dessa svarande andeväsen. Den tendens till koncentrering, som genomgår utvecklingen till polyteism, 
framträder också på detta gebit. Den tager sig här uttryck uti, att de för skilda tillfällen i lifvet skapade gudarna 
sammansmälta till en gud, som behärskar alla likartade situationer i lifvet. Vidare samla sig småningom 



funktions- 


1 Die Religion des Veda. <12.— 17 — 

gudarna kring de gudaväsen, som bilda den stora gudakretsen eller panteon. Det är på detta sätt den nya relation 
inträder mellan gudarna och deras tillbedjate, som förhindrar polyteismens uppkomst att blifva ett religiöst 
tillbakagående. Spörsmålet om den förändring i uppfattningen af gudarncs väsen, som småningom gör sig 
gällande under öfvergången från polydemonism till polyteism, »är därför på det närmaste förbunden med frågan 
om funktionsgudarnes plats i den religiösa utvecklingen. 

Segerstedt, Polyteismens uppkomst. 

211. Totemismen. 

Människans lifsåskådning står alltid i växelverkan med och är beroende af hennes kulturståndpunkt och yttre 
lefnadsförhållanden. Till den världsbild hon formar sig, står hon alltid själf modell. Lifvet i den samfunds form, vi 
benämna stam eller klan, har länge varit den modell, hvarefter hon skapade sin föreställning om världen. Kampen 
för tillvaron tvang människorna att från begynnelsen lefva i samfund och samförstånd med hvarandra. 

Samfundets bildande går i historien före individens. I grupper och sammanslutningar har det mänskliga lifvet 
först rört sig, och utanför dem fanns ingen möjlighet till existens. Först långsamt och på en grundval, som 
tusende generationers arbete åtgått att lägga, har det individuella och egenartade kunnat växa fram. Det med 
andliga storheter räknande viljelifvet gör sent sitt inträde i tillvaron. 

Det som karaktäriserar den bakom liggande perioden, och som framträder tydligare, i den mån vi närma oss ett 
primitivt stadium vare sig i ett kulturfolks historia eller bland naturfolken, är just denna samfundsorganisation, 
där gruppen betyder allt, och individens lif endast är en genomgångspunkt för stammens. Den basis, hvarpå hela 
det materiella och andliga lifvet rör sig, är här den större eller mindre grupp, hvaraf individen är medlem. Privat 
egendom är på denna ståndpunkt ett okändt begrepp 1. Det som bestämmer medlemskapet och sammanhåller 
stammen eller klanen, är blodsbandet2. Den som icke genom 

1 Mc Lennan, Studies in aneient History. 224. 

2 Jevons, Introduction to the History of Religion. 54. R. Smith,. Kinship and Marriagc in early Arabia. 22.— 19 


födelsen är medlen af en stam, kan bli det endast genom ett blödsförbund. I enlighet med hela denna åskådnings 
väsen, existerade dylika ursprungligen endast mellan skilda stammar, icke individer emellan 1. Men formen har 
förblifvit densamma äfven för förbund af det senare slaget. Brödraskap ingås endast genom att låta samma blod 
flyta i kontrahenternas ådror; det är en föreställning, som går igen i alla de former och ceremonier, hvarunder 
förbrödring sker hos primitiva folkslag'-. 

Den genom blodets band sammanhållna stammen är icke blott lifsbetingelsen för naturfolkens existens, utan 
äfven grundideen i deras världsåskådning. Den reflex, deras eget lif kastar i deras medvetande, formar sig till 
denna bild, efter hvilken de sedan söka bedöma och begripa tillvaron. På grund af den oförmåga att särskilja dess 
olika områden, som utmärker animismen, föreställa sig naturfolken världen efter skemat af den genom blodsband 
sammanhållna stammen. Det är häruti vi ha att söka förklaringen till det religiösa fenomen, som benämnes 
totemism. 

Försöken att fixera innebörden af denna term ha varit många. Definitionernas inbördes olikhet rättfärdigar på sätt 
och vis den beskyllning för oklarhet och missbruk af allmänna termer, som Max Muller framställt mot den 
antropologiska skolans bruk af ordet totem3. Dock torde bristen på klarhet och precision till mycket stor del bero 
på de svårigheter, ifrågavarande ämne själf erbjuder. Kännedomen om naturfolkens religioner är långt ifrån 
fullständig och var för några decennier sedan ännu bristfälligare. Den hvilar ju ofta på berättelser och 
meddelanden af män utan vetenskaplig skolning, eller som icke stått i tillräckligt intim beröring med de folk, som 
de skildra. Naturfolken sakna dessutom fixerade trosföreställningar; det är därför ytterligt vanskligt för 



människor, som lefvat i en helt annan andlig atmosfär, att rätt uppfatta och be- 
1 Jevons, o. a. a. 99. 

1 R. Smith, Religion of Semites. 314. 

3 Contributions to the Science of Mythology. I: 7, 198.— 20 — 

döma de föreställningar, som naturfolken förbinda med sina ceremonier och sedvänjor. Att detta område nu 
börjar - blifva något lättare att öfverblicka än förr, är till stor del den antropologiska skolans förtjänst. 

Meningsskilj aktigheterna beträffande totemismen ha hufvudsakligen rört sig om, h vil ket omfång man skall 
tillerkänna densamma, dess orsak och dess inflytande på den följande utvecklingen. Spörsmålet sattes under 
debatt först genom Mc Lennans artiklar i Fortnightly Review af 1869 och 1870 om »the Worship of Animals and 
Plants». Redan denna öfverskrift, dyrkan af djur - och växter, tyder på en ensidighet, som sedan ofta gjort sig 
märkbar vid denna frågas behanling. Tyngdpunkten har - liksom omedvetet lagts på djur- och växtdyrkan; det var 
den som trädde i förgrunden, därför att totemet oftast tillhörde endera af dessa kategorier, om man än tillfogade, 
att det också kunde hämtas från andra områden af tillvaron. Man måste emellertid fasthålla som ett särmärke för 
denna ståndpunkt, att åtskillnaden mellan djur och naturföremål icke är - klar - för densamma. Himlakropparna 
fattades exempelvis som lefvande väsen med lif af samma art som djurs och människors. En reminiscens af detta 
åskådningssätt äro ju de namn, som stjärnbilderna ännu bära. Betecknande är - därför ur denna synpunkt namnet 
animalism, hvarmed Frobenius karaktäriserat detta åskådningssätt 1. Totemet kan i öfverensstänmielse härmed 
vara icke allenast ett växt- eller djurslag2, en del af ett bestämdt djur-eller växtslag, eller en del af alla djur eller 
af alla växter3, utan Också något naturföremål eller naturfenomen såsom sol, måne, floder, rägn, åska, eld, 
vatten, en viss färg4, eller understundom ett artificiellt föremål3. Det egendomliga är, att totemet aldrig utgöres 
af en individ eller ett individuum, utan af ett släkte, en hel art. Mot 

1 Die Weltanschauung der Naturvölker. 394. 

2 Frazer, Totemism. 10. 

3 Frazer, o. a. a. 13. 

4 Frazer, o. a. a. 24; Origin of Totemism, Fortnightly Review FXV, 657- 
8 Frazer, Totemism. 26.— 21 — 

en stam eller en grupp af människor svarar ett släkte eller en art af totemföremål. Människan har på detta stadium 
icke sinnet utveckladt för det individuella, utan endast för samfundet. Som hennes eget lif rör sig inom dess 
gränser, indelar - sig hela den tillvaro, som trädt inom hennes synkrets, i stammar eller grupper. Som exempel på 
till hvilken grad individens lif kan identifieras med stammens och tvärtom kunna de former offret understundom 
antager tjäna. När - en individ offras i afsikt att därigenom skydda släktet mot att åldras och försvagas, äro bådas 
lif tydligen identifierade. Släktet lefver enahanda lif som individen, och denne är en representant för hela 
släktetl. Från denna synpunkt kan Robertson Smith i mytologiska väsen af sådan art som de arabiska »jinn» se 
skapelser af totemistiskt kynne2. Det utmärkande för demonerna i den arabiska mytologien är - nämligen just detta, 
att de sakna individualitet3. Det är - i och för sig intet särmärke för den arabiska mytologien. Det är - samma 
förhållande med lapiterna, som växa fram ur hvirfvelvindarna, och med kentaurerna4, hvars hofslag Tessaliens 
innebyggare hörde i stormen, som brusade fram öfver berg och skogar5. Förklaringen till dessa mytologiska 
väsen är - densamma, som Wellhausen ger för de demoner, hvarmed araberna befolka skogar och berg, öknar - och 
oaser, underjord och luft, nämligen benägenheten att personifiera orsakerna till och centra för objektiva såväl 
som subjektiva företeelserö. Men Wellhausen varnar också med rätta för »der Monismus der Erklärung» på detta 
fantastiska gebit, såsom både onödig och far - lig. Klart är - ju också, att den prägel af totemism, som utmärker dessa 
mytologiska väsen, är af formell natur. De ha sin rot i ett totemistiskt uppfattningssätt i 

1 Frazer, The Golden Bough. II, 91. 
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den mån de äro släktgestalter; mytologiens individuella gestalter falla utanför densamma. Men till grund för den 
ena typen, såväl som för den andra, ligger det behof att personifiera och hypostasera ting och företeelser, som 
utmärker animismen. Från den synpunkten är ursprunget animistiskt. 

Med den grupp eller stam i tillvaron, som blir människogruppens totem, förenas denna med det enda medel, som 
finnes, nämligen blodsgemenskapens. Samma blod flyter i stammedlemmarnes och i totemets ådror. De förenas 
med hvarandra som bröder af samma blod. Denna tanke leder ofta öfver till kosmologiska funderingar, i det 
människans eller stammens ursprung härlcdcs från totemetl. Negrerna i Centralaustralien räkna sina stamfäder, 
»alche-ringa», som väsen med totemdjurets natur 1. »Alcheringa-voro de första lefvande väsen, och längre 
tillbaka än till dem sträcker sig icke världens historia3. Liknande spekulationer möta nästan öfverallt, där 
totemismen härskard. Ofta möter i mytologien väl en föreställning om, att någon skapat dessa väsen eller 
förvandlat en del af totem-djuren till människor; men detta tyckes endast vara en svag reflex af tanken, att där 
något sker, måste alltid finnas någon, som åstadkommer denna verkan. 

Efter samma skema utbildas understundom, inom samma starkt begränsade horisont, äfven ett slags eskatologi. 
Stammens medlemmar skola efter sin död åter förvandlas till sitt totem3. En liknande tankegång möter oss, när 
melanesierna motivera den tabu, som utmärker deras »buto», därmed att de döda stamförvanterna togo sin bostad 
uti dem. »Buto» är alltid en hel art8. På samma sätt fortlefde, enligt arabernas tro, en israelitisk stam efter sitt 
utdöende uti en art råttor'. Orsakskedjan är 
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6 Codrington, The Melanesians. 32. 

' Wellhausen o. a. a. 151.— 23 — 

på detta stadium icke oändlig i någondera riktningen. Ett svar på frågorna om världens början eller om lifvet efter 
detta gör till fyllest genom sin blotta egenskap af ett svar, bildadt i analogi med den erfarenhet, människan har 
fått från sitt eget lif. 

Föreställningen om blodsgemenskapen som det enande bandet mellan människorna inbördes och mellan dem och 
deras totem tager sig uttryck i de ceremonier, hvarmed stammens medlemmar vid manbarhetens inträdande 
invigas i dess hemligheter och blifva fullmyndiga medlemmar af densamma 1. Enahanda tanke gör blodet till 
tabu2. Denna föreställning om blodets enande makt kommer vidare till synes i en del offerformer. När 
»förbrödring eller förbund är den idé, som genomgår alla arabiska offer»3, och då man känner endast ett medel 
att realisera denna idé, måste gifvetvis detta ena medel komma till användning i detta fall. Det är denna 
föreställning om offren som åsyftande en sakramental enhet, hvilken Robertson Smith lagt till grund för sin 
geniala framställning af offrens uppkomst. Men äfven i de fall där, såsom Frazer påvisat, tanken på att förhindra 
gudens åldrande och försvagande ledde till ett offrande af dess representanter i människo- eller djurgestalt, kan 
tanken på blodsgemenskap komma till synes. När vid Dionysos fest den oxe, som representerade guden, 



sönderslets, och hans kött slukades rått, kunde de offrande tro sig ha dödat och trädt i mystisk förening med 
gudomen, oberoende af huruvida Dionysos ursprungligen var en fruktbarhetens demon eller ett totem4. När en 
människa, representerande växtlighetens gud, offrades, och den sönderstyckade kroppen utströddes på åkrarna 
och blodet utprässades i jorden5, var 

. 1 Frazer, Golden Bough II, 342. Jevons o. a. a., 103. Spencer and Gillen o. a. a., 462. 

2 Frazer, Golden Bough II, 238. 

3 Wellhausen, Reste arab. heid., 124. 

4 Frazer, Golden Bough I, 326. Lang, Modern Mythology, 84. Rodhe, Psyche, 307. 

8 Schoolcraft, Historical and statistical Information, III, 50.— 24 — 

afsikten därmed att meddela gudens egen lifskraft åt säden. Den sakramentala tanke, som framträder vid 
slaktande af djur, i hvilka vegetationsanden tänkes inkarnerad I, är i full öfverensstämmelse med tron på blodets 
enande och sammanhållande makt. Den invändningen mot denna teori om offren, att om stammen och dess totem 
redan tänkas, förenade genom blodsband, ett förnyande däraf är öfverflödigt 2, faller på det faktum, att detta äger 
rum exempelvis vid pubertetens inträdande äfven med individer, som genom födseln tillhöra stammen. A andra 
sidan föreligger icke tillräcklig grund för att etablera ett nödvändigt samband mellan totemism och slaktoffer. 

Hos bechuanerna lär ju exempelvis totemism finnas utan offer3. Zuluerna offra slaktoffer åt »amatongo», de 
dödas andar. Blod och inälfvor tillfalla amatongo, köttet de offrande4. Här förefinnes alltså offer utan både 
totemism och tanke på någon mystisk förening. Däremot återfinna vi denna tankegång om en sakramental 
förening uti australnegrernas »intichi-uma5. Det ätande af det egna totemet, som där äger rum, åsyftar 
uppenbarligen att bevara sambandet mellan detsamma och stammen. 

På samma sätt som blodsgemenskap genom blodets blandande sedermera ersattes af andra former, såsom 
gemensamt intagande af föda och liknande, förändrades äfven offrets karaktär. Det ligger utom gränsen för vår 
föreliggande uppgift att följa denna dess utveckling. Men öfverallt, där vi bakom offret skymta föreställningen 
om en därigenom upprättad blodsgemenskap med gudomen, ha vi att göra med reminiscenser af denna 
tankegång, som icke känner något annat enhetsband än blodets. 

Det är alltså dessa tvenne med h varandra nära förbundna element, som konstituera totemismen, å ena sidan 

1 Frazer, Golden Bough II, 40, 63. 

2 Marillier, La Place du Totemism, R. H. R. XXXVI, 244. 

» Marillier, R. H. R. XXXVII 204 f. 

4 Callaway, Religious system of the Amazulu, 11 och 141. 

5 Spencer and Gillen, The nat. Tribes, 170 ff. Frazer, Origin of Totemism, Fortnightly Review LXV, 836.— 25 


en uppfattning af tillvaron som indelad i organisationer motsvarande de samfundsdaningar, hvari människorna 
själfva lefva, å andra sidan, att hvad som förenar dessa organisationer, den mänskliga och den utommänskliga, 
såväl inbördes som med hvarandra, är blodsbandet. Härmed är också förhållandet mellan totemismens båda sidor, 
den sociala och den religiösa, på sätt och vis angifvet. Det är ju klart, att ett betraktelsesätt af tillvaron, som i 
denna ser en indelning motsvarande den, som människans eget lif erbjuder, icke i och för sig är en religion. 
Totemismen är så till vida endast en art af animismen och lika litet en religiös företeelse som denna. Först när 
stammen trädde i ett sådant förhållande till en klass af tillvaron, att denna blef dess »protector or friend», som Mc 
Lennan karaktäriserar förhållandet, har åskådningssättet tillämpats inom religionens sfär och blifvit ett uttryck 
för den religiösa känslan 1. Denna relation mellan en viss klass af totemföremål och en stam eller klan tager, som 
nämndt, alltid blodsbandets form. Det blir därför konstituerande för totemismen som religiöst fenomen. Ordet 
religion får gifvetvis här icke tagas i en betydelse adekvat med den, i hvilken kristendomen är en religion. Den 



innebörd ordet har - fått genom att orienteras på det innersta gebitet i vårt lif, kan man icke gifva det i detta fall. 
Men så vidt totemismen sätter totemet som en vän och beskyddare af stammen och på ett eller annat sätt gör 
dennas lif beroende däraf, har den en religiös prägel. Föreställningarna om den hjälp, totemet är - i stånd att lämna, 
äro mycket olika. Än äro gränserna för dess beskyddande makt tämligen tänjbara, än åter tyckes hufvudvikten 
falla på, att totemdjuret, om annars farligt, icke tillfogar sina stamför-vanter någon skada, såvida dessa själfva 
icke gjort sig skyldiga till ett eller annat brott2. 

Att blodsbandet är - det enande i både socialt och religiöst hänseende förer ofta till en fullständig 
sammansmältning af stammens religiösa och sociala funktioner. Detta 

1 R. Smith, Rel. of Semites, 90. 

2 Frazer, Totemism, 20.— 26 — 

framträder särskildt på tvenne sätt. Dels i bestämmelserna för giftermål och släktskap, dels i stammens 
förhållande gent emot sitt totemdjur. Liksom promiscuitet troligen föregått exogami, tyda åtskilliga tecken på, att 
äktenskap mellan personer af samma totem ursprungligen varit till— låtetl. När - sedermera exogamien utbildat 
sig, hvad orsaken därtill än må vara, tog den formen af att könsumgänge mellan personer af samma totem vardt 
förbjudet2. Som matriarkatet medförde släktskapens räknande efter mödernet, fick barnet modems totem. Det är 
totemismens grunddrag, som återfinnes snart sagdt öfverallt, där totem finnes. Systemet kan vara af mer eller 
mindre invecklad natur - ; det kan bero på stammens utskiljande i underafdelningar och klasser och på brytningar 
mellan matriarkatets och patriarkatets principer, när - detta senare börjar - göra sig gällande. Släktskapens räknande 
och därmed äfven totemets kunde då bestämmas än efter mödernet, än efter fädernet. Regel är, att totemismen 
följes af exogami och matriarkat. 

En intressant och i mångt och mycket afvikande form af totemism har - emellertid blifvit känd genom Spencers 
och Gillens epokgörande undersökningar bland Centralaustraliens infödingar. Den vanliga typen kände man från 
Australien redan genom Greys3 och Brough Smyths4 forskningar - . Förutom denna typ, som Spencer och Gillen 
äfven konstaterat8, har - en ny påträffats, som vi efter den stam, som hufvudsakligast varit föremål för 
undersökningen, kunna benämna Arunta-typen. Totemismen regleras där - af lokala förhållanden. Traditionen 
förbinder skilda orter med skilda stammar, och andarne efter de aflidne, som tillhört ett visst totem, tänkas bebo 
dettas område. Inom detsamma ligga nämligen deras »churinga» dolda i marken. Enhvar har nämligen sin 
*churinga», ett slags redskap, hvartill 

1 Spencer and Gillen o. a. a., 209. Frazer, Origin of Totemism Fortnightly Rf.view LXV, 836. 

2 Frazer, Totemism, 60. 
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hans själ är bunden, såväl i lifvet som efter döden. Dessa andar - ha emellertid förmåga att låta sig födas på nytt 
och begagna äfven de tillfallen att åter inträda i lifvet, som kunna erbjuda sig. När - en kvinna passerar - öfver den 
plats, där en dylik »churinga» ligger, kan dess själ inträda i hennes kropp för att af henne födas på nytt. Ett barns 
totem bestämmes därför af den plats, där - modern först märkte dess lif; där inträdde nämligen en själ i henne och 
denna bibehåller alltid samma totem, som han hade i sin förra existens 1. Äktenskapet bestämmes därför hos 
Arunta af klassindelning och klasslagar - oberoende af totem, liksom barnets totem är oberoende af föräldrarnes, 
under det stamindelningen går - efter fädernet2. Stam- och totemindelningarna ligga alltså här på skilda plan; den 
geografiska bestämningen af totem och härstamningen genom fadern jämte en tydlig tendens till monandri tyder 
på, att vi här - icke ha att göra med en primitiv företeelse. Aruntatypen visar - i hvarje fall den relativa 
själfständighet, som totemindelningen kan besitta gent emot stamindelningen och ådagalägger, att man icke utan 
vidare får - identifiera totemismen med den sociala organisationen. 



Hvad åter stammens förhållande till sitt totem beträffar, är detta alltid tabu för den stam, som står i 
blodsgemenskap med detsamma. Detta är i full öfverensstämmelse med den åskådning, enligt hvilken allt 
stammens blod är tabu. Om förhållandet ursprungligen varit detsamma är svårt att säga. Åtskilligt tyder på, att 
det förbud mot att döda stammens totem, som nu i allmänhet råder, icke alltid varit gällande, åtminstone icke 
öfver allt3. Läte detta sig konstatera, kunde totemets dyrkan möjligen förklaras i analogi med den kult, herde folk 
understundom ägna den boskap, hvaraf den lefver. Förändringen kunde möjligen förklaras genom stammens 
öfvergång till exogami; det förbud mot blodsblandning med egna stam- 

1 Native Tribcs, 120 f. 
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3 Spencer and Gillen, Nat. Tribes, 209. Frazer, Origin of Totemism, Fortnightly Revicw LXV, 836.— 28 — 

förvan ter, som följde af exogamien, skulle då medfört ett analogt förhållande till det egna totemet i det hela, så 
att all befattning med detsamma, som medförde blodsgemenskap utom genom sakramentalt offer blef förbjudet. 
Liksom exogamien icke alltid förhindrade könsumgänge mellan stamförvanter, utan endast äktenskap mellan 
deml, så var icke heller förbudet mot totemdjurets dödande alltid så stricte fasthållet, understundom helt 
suspenderadt. Ett exempel härpå erbjuda offren i sin helhet och särskildt :>intichiuma»-ceremonien. 
Understundom är äfven eljes to-temets dödande tillåtet, såsom när själfforsvaret så kräfver, eller hungern drifver 
därtill. Är djuret ansedt som speciellt läckert, behöfver nog icke hungern nå någon oroande höjd, för att förbudet 
skall brytas2. Vanligen hjälper man sig så ifrån pliktkollisionen med en ursäkt och en försäkran om fortfarande 
underdånighet. Men i det stora hela taget gäller förbudet mot dödande af totem lika väl som mot könsumgänge 
mellan medlemmar af samma totemklass. 

Angående totemismens orsak och uppkomst äro meningarna mycket delade. Hypoteser däröfver ha särskildt 
uppställts af forskare, som icke vilja tillerkänna densamma någon större betydelse för religionens utveckling. 
Däremot ha hvarkcn Mc Lennan, Robertson-Smith eller Je-vons framkommit med något som helst försök till 
förklaring. Men redan samma årgång af Fortnightly Review, där Mc Lennans artikelserie om »the Worship of 
Animals and Plants» afslutades, framställde Herbert Spencer en hypotes om dess uppkomst3. Hans utgångspunkt 
är häi', som vid all hans förklaring af religiösa problemer, teorien om religionens utveckling ur ankulten. Liksom 
barn gifva hvarandra smek- eller öknamn som björn, krokodil etc., så gaf man bland naturfolken sig själf och 
hvarandra namn efter föremål i den omgifvande naturen. En tapper krigare 

1 Spencer and Gillen o. a. a., 93. 
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erhöll exempelvis namnet varg eller björn. Som detta var ett hedersnamn, tog hans son det i arf efter honom. Det 
bildade sig en familj varg, och om denna gaf upphof till en stam, blef detta en vargstam. Som förfädren dyrkades, 
hurudan familjen än var, och man dessutom under tidernas lopp glömde bort det ursprungliga sammanhanget och 
till sist trodde sig bärstamma från en varg, öfverfördes förfädrens dyrkan på djuret, och det religiösa fenomen är 
färdigt, som vi benämna totemism. Bland mycket annat, som skulle kunna an märkas mot denna hypotes, är äfven 
det, att den alls icke stämmer öfverens med naturfolkens sätt att gifva sig själfva och sina barn namn eller med 
deras matriarkaliska släktskapsförhållanden 1. Spencers lösningsförsök är tämligen typiskt för en del sådana. Så 
förklarar Max Muller totemismen uppkommen genom ett missförstånd. Totem var enligt hans mening 
ursprungligen ett igenkänningstecken, som hvarje stam valde sig, och som den benämnde sig efter. »Hvad kunde 
under dessa omständigheter vara mera naturligt, än att de, som kallade sig själfva björnar, skulle tro sig 
härstamma från en björn, och då de kände en viss vördnad för sin stamfader björnen äfven betrakta verkliga 
björnar som aflägsna släktingar, från hvars dödande man borde afhålla sig»2. Detta är i grunden samma 
förklaring, som på ett ställe framställts af Schoolcraft8, enligt hvilken »town-mark or totem» icke finge betraktas 
som ett personnamn utan som ett hieraldiskt tecken eller tillnamn. Någon annan betydelse än den af »elan-mark 




or sign-board» vill icke heller Max Muller tillerkänna totemet4. Men han ger intet exempel på totemets 
användning som »elan-mark», och spörsmålet är naturligtvis, huruvida det någonstädes finnes i denna egenskap 
utom möjligen hos utprägladt totemistiska stammar. För öfrigt gör icke öfver- 

1 Marillier, R. H. R. XXXVII, 213. Lubbok, Origin of Civilisation, 171. 

2 Anthropological Religion, 122. 
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4 Contributions to the Science of Mythology, 198.gången från stammens igenkänningstecken till dess namn, 
därifrån till tron på härstamning från och släktskap med totemet, intryck af något så synnerligen själfklart, liksom 
stammen väl icke heller betraktar sina bröder totem-djuren som några aflägsna släktingar. 

Till denna grupp af förklaringar hör också den af Pikler och Somlö uppställda hypotesen 1. Enligt denna hypotes 
härflyter hela totemismen ur bruket af bildskrift I den primitiva skrifkonst, som representeras af bildskriften, 
fanns ingen annan möjlighet att beteckna en människostam än genom att teckna något föremål i naturen, en växt 
eller ett djur. Huru och hvarför en viss djurbild kunde beteckna en viss stam, får man ingen upplysning om. Gent 
emot tron på en härstamning från totemet ställer sig Pikler skeptisk och har sina dubier om, huruvida naturfolken 
verkligen tro, hvad de själfva påstå sig göra8. Beviset för teoriens riktighet skulle ligga i, att bildskrift och 
totemism alltid följas åt. Förutsatt att detta läte sig konstateras, vore det icke omöjligt att förklara det därmed, att 
det alltid råder en viss jämnvikt i utvecklingen på de skilda lifsområdena, och att primitivitet i socialt och 
religiöst hänseende står tillsammans med dylik äfven i intellektuellt, något som å sin sida medför och yttrar sig i 
bristfällighet hos de former, hvaruti tankar och föreställningar finna sitt uttryck. Lieblein har till förklaring af 
djurdyrkan i den egyptiska religionen framställt en hypotes, som i mycket öfverensstänmier med Piklers och 
Somlös. Hieroglyferna äro enligt hans mening orsaken till djurdyrkan. En tillfällig namnlikhet har här betydt allt. 
»Hor, en hök, begagnades att skrifva gudanamnet Horus, emedan den tillfälligtvis hette detsamma som guden... 
En sjakal hette anpu och begagnades därför att skrifva gudanamnet Anubis.» Krokodilen hade samma namn som 
guden Sebek och begagnades. 

1 Der Ursprung des Totemismus. 

2 Ursprung d. Tot. 7. 

» O. a. a. il.därför som beteckning för dennes namnl. Det har med rätta gent emot denna hypotes anmärkts, att 
denna förklaring »kan vara sann för några enskilda fall, men att vilja tillämpa den på alla Egyptens djurgudar, det 
är att underkänna den roll, vidskepelsen spelar i den aflägsna forntiden»2. 

Alla dessa förklaringsförsök laborera med det gemensamma felet, att de icke kunna stödjas af några bevisande 
fakta och att de antaga som förklaring en orsak, hvilken icke står i någon rimlig proportion till sin förmenta 
verkan. Det fordras onekligen starka positiva bevis till stöd för en åsikt, som hvilar på antagandet af ett hos 
största delen af de under så olika yttre förhållanden och i skilda världsdelar lefvande naturfolken konstant 
framträdande missförstånd af eget tungomål eller egna skriftecken, isynnerhet när detta missförstånd skulle vara 
af så ingripande betydelse för deras hela lif. 

Till skillnad från dessa förklaringsförsök, hvilka alla betrakta totemismen som beroende af en mera tillfällig 
orsak och af yttre faktorers ingripande i föreställningssättet, sökte Frazer dess grund i naturfolkens eget 
åskådningssätt. Han betraktar härvid köns- och individuella totem som likartade med stammens och detta ger 
honom frågans lösning. Af samma orsak som en chontal-indian förskaffar sig en »nagual», nämligen för att i 
densamma placera sin själ och därigenom trygga sitt lif, af samma orsak väljer sig stammen sitt totem. I totemet 
äro stam-medlemmarnes lif så att säga deponerade3. Som man icke vet, i hvilket exemplar af släktet ens själ 
befinner sig, måste alla skonas; är totemet klanens, skulle ett dödande af ett individuum af totemet vara liktydigt 
med dödandet af en stamförvant. För öfrigt existerar, såsom redan Nämndt, för vilden icke någon klar åts ki llnad 
mellan individ och släkte4. Att en och samma människa kan ha 
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flera slag af totem, sitt eget privata, könets och stammens, finner sin förklaring i, att hon mycket väl kan vara 
utrustad med mer än en själ. Tanken på ett sådant själens åtskiljande från kroppen och öfverförande till en annan 
förvaringsort möter ofta hos naturfolken. Sagan om jätten, som gömt sin själ eller sitt hjärta, har vuxit fram ur det 
föreställningssättet. Samma tankegång spåras så långt den sagan berättas, och utanför det området lefva 
naturfolken ännu däri. Samma förklaringsgrund som Frazer ger Crooke till totemismens förekomst bland 
invånarna i norra Indien 1. Det är således till en fullt konstaterad egendomlighet i primitiva människors 
uppfattningssätt, som Frazer bundit sin förklaring. Marillier kunde också uttala, att »Frazers hypotes bör 
provisoriskt antagas som riktig»2. 

Frazer har sedermera själf bestyrkt riktigheten af ordet »provisoriskt». De nya fakta, Spencer och Gillens 
forskningar bland Centralaustraliens infödingar ha konstaterat, ha kommit Frazer att själf uppgifva sin förra 
hypotes och framställa ett fullständigt nytt förklaringsförsök8. Han bygger härvid på de af Spencer och Gillen 
beskrifna »inti-chiuma »-ceremonierna och på den förklaring däraf, som dessa gifva4. Intichiuma företogs af 
totemklasserna vid tiden för totemdj urets parning eller växtens blomning eller där tote-met utgöres af något 
naturföremål som sol, regn etc., vid den tidpunkt, då behofvet däraf gör sig särskildt kännbart. Den firas af ol ik a 
stammar på olika sätt, men syftemålet är, att densamma skall bereda tillgång på totemet, att få djur och växter att 
föröka sig, regnet att falla, solen att skina o. s. v. Men då stammen alltid efter att på något sakramentalt sätt 
invigt bruket af sitt totem, icke drager någon nytta däraf för egen del, utan öfverlämnar detta åt de andra 
totemklasserna, anser Frazer syftemålet vara just att be- 
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reda hvarandra tillgång på lifvets nödtorft och ser i hela totemismen ett system af »eooperative magic»l. »Hvarje 
totemgrupp utöfvade», enligt denna teori, »öfverinseende och kontroll öfver den del af naturen, hvarifrån den 
hämtade sitt namn, och med h vil ken den, så vidt möjligt, sökte identifiera sig själf»2. Däraf förklaras då sådana 
företeelser som den fördelning af naturföremålen, hvilken en del totemstammar företagit sins emellan, då 
exempelvis hundar, eld, frost, träd räknas till Pelikan-stammen, åska, regn, hagel, moln, vinter till Kråk-stammen 
o. s. v. Gent emot hela denna förklaring har emellertid Lang med fog gjort gällande, att Arunta-stammen och 
med den likställda stammar, hvarest denna förklaring kan användas på »inti-chiuma» och totemismen, icke förete 
något primitivt stadium i utvecklingen. Man är därför icke berättigad att på de ceremonier och föreställningar, vi 
där möta, grunda någon hypotes om totemismens uppkomst8. 

Det förefaller för öfrigt, som om den provisoriska giltigheten af Frazers första förklaring icke behöft upphäfvas af 
de nya former af totemism, som Spencer och Gillen framdragit. Stammens ursprungliga rätt att fritt begagna sig 
af sitt totem för sitt lifsuppehälle kunde finna sin förklaringsgrund i tanken, att blodet därigenom alltid stannade 
inom stammen själf. Detta vore ännu lättare att antaga, om allt ätande af totem ursprungligen haft karaktären af 
gemensamma måltider. Då en fredlig beröring stammarne emellan gifvit vid handen, att de utan fara för 
hvarandras existens kunde begagna sig af hvarandras totem, skulle »intichiuma» med dess syftning åt totemets 
förökande kanske hafva haft till afsikt att förhindra totemets utdöende, som gifvetvis måste tänkas riskabelt för 
vederbörande totemklass' lif. Detta kunde ju vara förklaringen till totemismens gestaltande hos Arunta-stammen 



och med den likställda stammar. Någon annan karaktär än 

1 Fortnightly Review LXV, 660. 

2 Fortnightly Review LXV, 835. 

3 Andrew Lang, Frazers Theory of Totemism. Fort. Rev. LXV, 

1012 ff. 

Segerstedt, PoJyteismens uppkomst. 3— 34 — 

den af en hypotes, med däraf följande provisorisk giltighet, kan å andra sidan gifvetvis icke tillerkännas detta 
Frazers försök till förklaring. 

Beträffande totemismens utbredning synes det sannolikt, att den förefunnits hos alla folk på det 
utvecklingsskede, som betecknas af lif i grupp — och stamsammanslutningar. Vi måste här fasthålla, att dyrkan 
af naturföremål icke i och för sig är ett bevis på religion af annan art, då den, som ofvan är påpekadt, kan falla 
inom totemismens område. Att bushmännen tillhöra de folk, som höjt sig till dyrkan af himlakroppar, bevisar 
exempelvis intet ifråga om totemismens förekomst eller icke förekomst bland dem, isynnerhet som solen, enligt 
deras föreställning, är en människa, som af några bushmän kastats upp på sin nuvarande plats 1. En himlakropp 
som solen är ett lefvande väsen, som har barn, som kan slås, och som blöder om det såras2. När soldyrkan 
infördes af den förste Inca, var det också med den öfvertygelsen, att Inca-ätten själf härstammade från solen. Den 
mystiska förening, som ingås mellan stammen och dess totem, kan gifvetvis icke förmedlas mellan en 
himlakropp och dess dyrkarc på samma sätt, som mellan ett djurslag och dess totem k lan. Men sakramentala offer 
voro, som vi ofvan påpekat, icke heller ett nödvändigt moment i totemismen. Dess plats kan ersättas genom 
offrande af de väsen, människor eller djur, som representera gudomen, eller genom att träda i gemenskap med 
besläktade element, såsom då gemenskap med vatten får ersätta den med skyarna och gemenskapen med eld den 
med sol eller måne3. Vid bedömandet af totemismens utbredning får man naturligtvis icke heller förbise, att den 
kan ha förefunnits äfven där, hvarest den mycket snart undanträngts af andra religiösa element. Så bestrider 
exempelvis Codrington uttryckligen totemismens förekomst bland melanesierna4. Emellertid nämner han 

1 Bleek, A Brief Account of Bushman Folk-lore, 9. 

2 Lang, Myth, Ritual and Religion I, 75. 

3 Jevons, Introduction to the History of Religion, 230. 

4 The Melanesians, 32.— 35 — 

samtidigt, att stammarna nämna sig efter djur, och att hvarje stam har sin »buto», som i regel utgöres af något för 
densamma heligt växt- eller djurslag 1. Åtminstone i ett fall är »buto» identiskt med det djur, hvarefter stammen 
är uppkallad. »Buto's» helighet beror däraf. att »tindalo», föremålet för melanesiernas dyrkan, som en gång varit 
en lefvande människa, efter döden tagit sin bostad i »buto». Detta ser ut som en kvarlefva af en i upplösning 
stadd totemism; särskildt hör ju lika litet en fördelning af verksamhetsområdena mellan olika »tindalo», så att en 
tän-kes härska öfver hafvet, en annan öfver trädgårdsskötsel, en tredje öfver striden2 o. s. v., till den egentliga 
totemismen, som dyrkan af endast framstående individer såsom »tindalo». Det är just det individuellas 
framträdande, som verkar upplösande på totemismen. Från den synpunkten är Langs häfdande af att med totem 
bör förstås uteslutande stamtotem, icke sexuella eller individuella sådana3, fullt befogad, liksom R. Smith icke 
heller har någon plats för dessa i sitt system. Beträffande den större eller mindre lätthet, hvarmed ett 
totemföremål låter omgestalta sig i individuell riktning och därmed utöfver den egentliga totemismens ram, sker 
detta naturligtvis lättare med ett naturföremål än med ett växt- eller djurtotem. 

Totemismen är som sådan icke mäktig någon egentlig utveckling. Den sammanhänger allt för nära med 
samfundens gestaltande i stam- och klassbildningar för att kunna bestå efter dessas försvinnande. Redan herde- 
lifvet och ännu mera åkerbrukets uppkomst medför privategendomens införande och bryter därmed sönder den 



på gemensam äganderätt baserade stam- och grupporganisationen4. Nya sociala och religiösa associationer 
skapas på en annan och vidare basis. Med denna radikala omhvälfning i samfundsförhållanden följer en liknande 
förändring i människans ställning gent emot hela tillvaron. 

1 O. a. a. 31. 

2 Codbington, o. a. a. 132. 

3 Modern Mythology, 88. 

4 R. Smith, Rel. of Semites, 355.— 36 — 

Den synpunkt, hvarunder vi här ha att betrakta totemismen, är i hvad mån den kan ha influerat på poly-teismens 
uppkomst. Denna fråga sammanhänger gifvetvis med den, om några spår af totemismen kunna påvisas i de högre 
religionerna. Vid besvarandet af denna senare fråga måste man noga fasthålla vid att förekomsten af djur- eller 
växtdyrkan i en religion icke nödvändigtvis härflyter af totemism. Vi hänvisa exempelvis till den af Mannhardt 
och sedan af Frazer ådagalagda benägenheten hos en animistisk åskådning att låta vegetationsandar antaga 
djurskepnad. 

Större sannolikhet för att vi ha med totemistiska reminescenser att göra, är det, då stambenämningarna äro 
hämtade från djur eller växter. Robertson-Smith har påvisat, att så är förhållandet med de arabiska stammarna'. 
Då därtill kommer, att här äfven förefanns tro på blodsband mellan stammen och det djur, hvars namn den bar2, 
äfvensom att spår af en direkt kult af heliga djur icke alldeles saknas3, och då vidare de arabiska stammarna 
liksom de semitiska i sin helhet visade märken af en exogamisk och matriarkalisk struktur, får man väl betrakta 
Robertson-Smiths teori, att semiterna en gång stått på totemismens stadium, som i hög grad sannolik, åtminstone 
beträffande araberna. Hos de öfriga semitiska folken äro spåren däraf mindre tydliga. Att Istar framställes som 
knytande kärleksförbindelser med en hel del djur, röjer visserligen en skäligen barbarisk animism och, enligt 
Tieles förmenande4, ett matriarkaliskt ursprung, men är begripligt, när fråga är om en kärlekens och 
fruktsamhetens gudinna, hvars verksamhetsområde icke var begränsadt till människorna, utan omfattade allt 
lefvande. Totemism behöfver lika litet tänkas ligga till grund för denna föreställning5 som för den, att stjärnorna 
äro utrustade med djurs 

1 Kinship and Marriage, 190. 

2 s. a. 203. 

3 s. a. 207. 

4 Babylonisch-assyrische Geschichte, 528. 

5 Sayce, Hibbert Lectures, 279.— 37 — 

rörelseförmåga och lifl. Snarare skulle man kunna se det för totemismen karaktäristiska släktbegreppet hos 
mytologiska väsen af sådan art som Igigi och Anunnaki, himlens och jordens andar, i hafvets sju söner2 och i de 
andar, hvars härskare Inlil, andarnes herre, var. 

Tydligare märkes totemismen i den egyptiska religionen. Egypternas gudsdyrkan har ett alltigenom konservativt 
kynne. Det nya, som under århundraden och årtusenden utvecklat sig inom den, lägges liksom till de föregående 
periodernas åskådning och tankar, men uttränger eller ersätter dem icke. Däraf detta bredvid hvartannat af vidt 
skilda ståndpunkter, panteistiska och mono-teistiska spekulationer i tempel, byggda kring Apis' bostad. Men det 
är icke i den symboliska förklaring, som dessa spekulationer gåfvo öfver djurets förekomst i templets allra 
heligaste, som vi ha ätt söka den verkliga grunden därtill. Symboler och abstraktioner leda icke till så konkreta 
resultat; utvecklingen rör sig snarare i motsatt riktning. En företeelse kräfver en symbolisk förklaring, först när 
tiden vuxit ifrån den. En symbolisk uppfattning af djurkulten kunde gifvetvis förefinnas hos de bildade samtidigt 
med en krass djurdyrkan hos de lägre folkklasserna. För öfrigt låter nog icke totemismen fastställa sig som den 
enda och i alla speciella fall användbara förklaringsgrunden till dessa företeelser i den egyptiska religionen. Den 



dyrkan, hvarje nomos ägnade sitt heliga djur, tyder dock onekligen på ett totemistiskt ursprung3. Det var 
förbjudet för en nomos' innevånare att döda och äta sitt eget djur. Dess helighet föranledde ofta blodiga strider 
mellan de olika nomerna. Troligen ledde äfven djurkulter af sådan art som Apis' och Suchos' dyrkan sitt ursprung 
från totemismen. Släktet hade här afstått sin dyrkan till en sin representant, som lefde i templet som gudens 
inkarnation. 

1 s. a. 401. 

2 IV R 14, 2, 9/10. 

3 Lang, Myth, Ritual and Religion. II, 126, Jevons, Introduction 121. Wiedemann, Religion der alten Ägypter, 
99.— 38 — 

Den symboliska tolkningen af denna och liknande företeelser bär oftast i sig själf, såsom Lang an märker, prägel 
af att vara en blott »jeux d'esprit». Så med Wiede-manns förklaring, att dyrkan af djurindivider vuxit fram ur 
Egypternas religiösa behof att ha guden så nära sig, att deras böner alltid kunna nå honomFrågan är naturligtvis 
den, hur ett djur kom att bli en gudomens representant. Att det berodde på hänsyn till konungen, som också 
representerade ett gudomligt väsen, hvarför man ville undvika den meningsskiljaktighet, som kunde uppstå, om 
ytterligare en människa utrustades med denna förmån, och å andra sidan däipå, att djuren läto dressera sig till att 
afgifva det svar på förfrågningar och de tecken, prästerna önskade2, för denna teori kan intet stöd påvisas i den 
egyptiska religionen själf, och den ger egentligen icke heller den minsta förklaring. Den är på sin höjd en 
tankelek. 

Ännu svårare och ännu mer omtvistad är frågan om totemismens förekomst hos indogermanerna. Man har som 
spår af totemism velat fatta de djur, som voro helgade åt de olika olympiska gudarna, äfvensom de djurnamn, 
åtskilliga grekiska präster och prästinnor buro3. Äfven om ett namn sådant som lykaios, hvilket än förekommer 
själfständigt4, än som epitet åt exempelvis Zevs, Apollo, Pan och Artemis, skulle kunna härledas af stammen lyk 
med betydelsen ljus och alltså åsyfta en ljusgud5, så ha i hvarje fall grekerna själfva fattat detsamma i betydelsen 
af varg. Den arkaistiska prägel, Zevs lykaios kult hade i ArkadienO, jämte den stora roll, djurmyterna spela i den 
grekiska religionen och mytologien, göra det sannolikt, att vi här icke ha att göra med en skapelse af 
folketymologien. Försök ha ju äfven gjorts 

1 Wiedemann o. a. a., 91. 

2 Wiedemann o. a. a., 93. 

3 Fehmann, Hedensk monoteisme, 12. 

4 ex. Coipus Inscript. Graec. 7537, 7625, 8440 b. 

5 Usener, Götternamen, 199. Max Muller, Contributions to the Science of Mythology II, 187. 

9 Immerwahr, Kulte und Mythe Arcadiens, 14.— 39 — 

att finna ett främmande, semitiskt ursprung för den arkadiska kulten 1. Några afgörande bevis för hypotesens 
riktighet ha emellertid icke ännu presterats. En påverkan från en annan religion kan ju äfven tänkas, utan att 
denna påverkan behöft innebära en fullständig omgestaltning af den föregående kultformen. Huru som helst, 
dessa massiva föreställningar om en metamorfos från människor till vargar, som ägt rum med kultens första 
utöfvare och alltjämt hotade öfverträdare af offerreglerna, och denna kult med människooffer2 låta sig icke 
förklaras därmed, att vargen för grekerna var en bild »des fliichtigen und verbannten»3. Huru man än må förklara 
kultformer af denna art, är tydligen den uppfattning på rätt spår, som icke tager sin tillflykt till mer eller mindre 
blodlösa abstraktioner och symboler, utan betraktar dem som »en - lille kultisk forsumpelse derude på 
bondelandet, hvori det icke er svasrt at göre stenaldersfund»4. 

Det är lokalkulter, som fortlefvat, äfven sedan den lokala gudomen absorberats af de nationella gudarne. Det låter 
ju i detta fall äfven tänka sig, att en varg- och solkult sammansmält med hvarandra. Man måste nog i hvarje fall 



medgifva möjligheten af att bakom denna kult döljer sig ett vargtotem5, på samma gång man får ihågkomma, att 
vargen ofta förekommer som inkarnation af vegetationsandenö. 

På samma sätt förhåller det sig med Apollos epitet sminthevs. Understundom förekommer äfven detta 
själfständigt7. En del platser voro uppkallade med namn, i hvilka sminthevs ingår. På Rhodos och Keos firades 
en fest med namnet sminthia och en månad nämndes på Rho- 

1 Bérard, Origine des cultes arcadiens, 58 ff. 323. 

2 Bérard o. a. a., 59. 

3 Immerwahr o. a. a., 22. 

4 Lehmann o. a. a., 12. 

5 R. Smith, Rel. of Smites, 226. Lang, Myth, Ritual and Religion I, 264, II, 221. Farnell, Cults of the greek 
States, 41. 

6 Frazer, Golden Bough II, 41 f. 

? Corpus Inscrip. Grasc. 2711, 7029 c; Sammlung Dial. Inschrift. 45, 214, 275, 4245.— 40 — 

dos sminthios \ Råttor dyrkades af Hamaxitus' invånare och underhöllos i Apollos tempel i Troas och 
flerestädes2. Pausanias omtalar en i Troas belägen åt Sminthevs helgad lund8. Vi ha här samma möjligheter som 
ifråga om lykaios. 

Af liknande art är vidare Artemis' förbindelse med björnkulten. Arkadiens invånare räknade ju sin härstamning 
från en heros Arkas, som ställdes i förbindelse med Artemis. Arkas' moder, Kallisto, förvandlades enligt myten 
af Hera till en björn'. Sedermera blefvo Artemis och Kallisto identifierade med hvarandra4. Arkaderna ägde 
åtskilligt gemensamt med Ättikas invånare5. Nu finna vi spår af björndyrkan äfven i Athens närhet. Det är 
Artemis Brauronias bekanta kult, vid hvilken unga flickor, klädda till björnar och själfva kallade ark to i, dansade 
kring Artemis' bildö. Det ligger närmast till hands att förklara denna kult som en rest af totemism. Möjligheten af 
att det ligger totemism till grund för myterna om gudarnes antagande af olika djurskepnader, hvarmed traditionen 
i regel förbinder någon familjs härstamning från ifrågavarande gud, måste nog äfven medgifvas. Men längre än 
till en möjlighet, hvars grad af sannolikhet må pröfvas i hvarje särskildt fall, kan man naturligtvis icke heller 
komma. Mc Lennan har gifvit ett ytterligare stöd åt teorien, att spår af totemism förefinnes hos grekerna,, genom 
att påvisa talrika märken af exogamisk och matri-arkalisk struktur i deras samfundsbildningar7. 

Det problem, som vi här hade att undersöka var, i hvad mån totemismen varit en faktor i den utveckling, 

1 Preller-Robert, Griechische Mythologie, 255, anm. 2. 

2 Lang, Costum and Myth, 103 f. Modern Mythology, 82. Myth, Ritual and Religion II, 221. 

3 Descriptio Grascias X, XII, 6. 

4 Usener, Götternamen, 54. Lang, Myth, Ritual and Religion. II, 232. 

5 Immnerwahr, o. a. a. 65, 115, 122. 

6 Lang, Modern Mythology, 87. Farnell, Cults of the greek 
States, 436. 
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som fört till polyteismens uppkomst. De ofvan anförda exemplen på de spår af totemism, som möjligen 
förefinnas i de högre religionerna, torde vara tillräckliga för frågans besvarande. Totemismens direkta inflytande 
har varit mycket litet, om det öfverhufvud har förefunnits. Det är blott bifigurer, som den skapat kring de 
olympiske gudarnes gestalter. Det är icke genom de totemistiska elementens fortbildande i den egyptiska 
religionen, som denna religions utveckling försiggått. 



Totemismenl är en form af religionen, ett bestämdt sätt att etablera sambandet mellan religionens subjekt och 
objekt. Från den synpunkten kan den å ena sidan tänkas vara ett nödvändigt genomgångsstadium för all religion, 
och å den andra sakna betingelser att deltaga i en fortsatt utveckling. Den är i sitt väsen bunden till yttre 
samfundsformer, med hvars försvinnande äfven totemismen försvinner. Dess sönderbristande betyder, att den 
relation, människan satt mellan sig och religionens objekt, får vika för en annan, och att denna andra är af den 
beskaffenhet, att den låter etablera sig blott med en del af de föremål, som kunde vara den totemistiska 
religionens objekt. Man kan därför beteckna totemismen som ett nödvändigt genomgångsstadium för religionen i 
dess utveckling till polyteism, på samma gång man i naturdyrkan ser den riktlinje, utefter hvilken denna 
utveckling rört sig. 

1 En ny teori om totemismens uppkomst har nyligen framställts af Andrew Lang. (The Origin of Totem Names 
and Beliefs. Folklore XIII, 347 ff.). Enligt denna hypotes existerade gruppen och stammen före totemismen. 
Nödvändigheten för de olika stammarna att på något sätt beteckna hvarandra medförde deras benämnande efter 
något föremål, som var karaktäristiskt för dennas lefnadsförhållanden. Så kunde en stam få sitt namn efter de 
djur, hvaraf den företrädesvis lifnärde sig, eller efter något föremål, som var karaktäristiskt för den plats där de 
lefde. Stammens förhållande till sitt totem har sedan kommit som en konsekvens af deras namn. Denna hypotes 
söker endast besvara frågan om totemismens uppkomst, under det att Frazers tog sikte på den föreställning, 
naturfolken förbundo med sina totem. Lang betonar vidare själf, att hans teori är endast och allenast en 
gissning. 111. Själakulten. 

I totemismen inneslutes på sätt och vis alla de element, hvilkas utveckling bilda de följande perioderna i 
religionens historia. Det för den totemistiska religionen utmärkande är mindre att söka i densammas objekt än i 
åskådningssättets hela art och väsen, tankeformernas och tankebildernas hela struktur. Med dess upplösning 
utskiljdes från religionens vidare utveckling en del af de föremål, som dyrkades inom densamma; den högre 
polyteismen har egentligen icke plats för djur- och växtdyrkan såsom sådan. A andra sidan medförde 
totemismens försvinnande en rikare utveckling af andra element, som den inneslutit. Med de nya former, som 
relationen mellan människan och det dyrkade antager, följer nämligen uppkomsten af en verklig dyrkan af de 
aflidnes andar och af naturföremål och naturföreteelser. 

Hela den eftertotemistiska utvecklingen får i motsats till den föregående perioden sin prägel af, att lifvet icke 
längre lefves inom stammens eller gruppens ram, utan inom samfund med mer eller mindre utpräglad tendens till 
och karaktär af att uppbyggas på familjens grundval. Härmed sammanhänger, att å ena sidan större utrymme 
lämnas åt individen och det individuellas utveckling, och att å andra sidan de smärre samfunden småningom 
uppgå i de större associationer, som representeras af staten och nationen. 

Båda dessa riktningar återfinnas i de principer, efter hvilka den polyteistiska gudavärlden ordnas. De poly- 
teistiska gudarna tänkas än stå i släktskapsförhållande— 43 — 

till hvarandra och utgöra en enda familj, än förhålla sig till hvarandra inbördes som härskare och undersåtar. 
Gudarnas samfund är ordnadt enligt samma grundsatser som människornas. Zevs är gudarnas fader, han är ock 
deras härskare. De assyriska gudarna äro alla befryndade, men deras inbördes släktskap är på intet sätt fixerad. 
Som de finska bönderna voro själfständiga härskare enhvar i sin familj och på sin gård, så tänktes också deras 
gudar residera på h var sitt gods omgifna af familj och tjänare, en hvar sin egen herre, själfständig och fri inom 
sitt område I. Men först i polyteismens högsta utvecklingsformer äro de respektive gudarnas verksamhetsgebit 
någorlunda utstakade och afgränsade mot hvarandra. I gestalternas utformande kommer individualiseringen till 
sin rätt. Denna tendens framträder enligt sakens natur städse i den kult, som ägnas de aflidnes andar. Ju mer 
individuell och egenartad den döde varit, eller ju mer själfva hans lif och död ådragit sig uppmärksamhet, dess 
mer bör denna tendens göra sig gällande. Detta är motivet till herosdyrkans utbildande. Herosdyrkan öfvergår 
ofta i ankulten och bådas gemensamma basis är själakulten. Föreställningen om och den däraf beroende kulten af 
de dödes andar växla ofantligt efter skilda tider och skilda ställen. Men den har obestridligen spelat en mycket 
stor roll i religionens utveckling. Den omspänner hela sträckningen från totemismen, där de döda öfvergingo i 



sitt totem, upp till religioner, så högt utvecklade som kinesernas, egypternas, persernas, grekernas och romarnas. 
Och när kristendomen undanträngde antikens gudsdyrkan, skiftade dennas herosdyrkan endast namn för att åter 
uppstå i den katolska kyrkans helgonkult. Det torde öfverhufvud taget vara svårt att uppvisa en religion utan spår 
af själakult i en eller annan form. Det är därför förklarligt nog, att dyrkan af de aflidnes andar betraktats som den 
strömfåra, i hvilken hela den religiösa utvecklingens flod flutit fram. Euhemeros' teori har haft och har altjämt 
sina representanter. 

För att kunna besvara frågan, i hvad mån polyteismen 
1 Castrén, Finsk mytologi, 52 f._ 44 — 

vuxit upp upp ur de dödas dyrkan, måste vi undersöka, huru denna gestaltar sig i naturfolkens religion, och hvad 
plats den intager i polyteismen själf. 

Det må här lämnas därhän, huru föreställningen om en människans existens efter döden uppstått. Att söka 
besvara den därmed sammanhängande frågan, när denna föreställning först framträdt, ligger likaledes utom vår 
föreliggande uppgift. Svårligen har väl människan någonsin tänkt sig döden såsom för alltid upphäfvande hennes 
existens; tanken på en själens själfständiga tillvaro har däremot utvecklat sig mycket långsamt. Den dödes lif 
tänktes länge bundet vid kroppen och till den plats, där denna hviladel. Därför var det af största vikt för 
egypterna att så mycket som möjligt konservera den dödes kropp. Ka's lif var beroende däraf. När den dödes 
kropp förr eller senare hemföll åt förgängelsen, tog Ka sin tillflykt till de små statyetter, som för detta ändamål 
insatts i grafkam-maren2; utan kropp skulle den föra en hemlös existens. Icke ens Ba mäktade frigöra sig från allt 
samband med den döda kroppen; »föreställningen om att kroppen var sätet för allt lif, alla funktioner, var alltför 
stark »3. 

Fiknande föreställningar mötte oss i vissa centralaustraliska sta mm ars ofvan omtalade tro på ett samband mellan 
den dödes själ och hans »churinga». Antagligen har »churingan» ursprungligen fått följa den döde i- hans graf 
och dess förekomst på en plats härigenom blifvit ett tecken till att en graf fanns på detta ställe, och att alltså en 
ande hade sin bostad där. Huru som helst, själen och »churingan» ha ett bestämdt samband sins emellan. 

Problemet, huru kroppen skall kunna bevaras som en stödjepunkt för själen, sysselsätter äfven kineserna. 
Människan är ju enligt taoismen en mikrokosmos, hvars väsen består af alla de skilda element, som finnas i 
naturen, och står i relation till dagar och årstider, moln 

1 Mommsen, Römische Geschichte, I, 169. 

3 Brede-Kristensen, Aegypternes Forestillinger om livet efter döden, 2 och 153. 

3 Brede-Kristensen, a. a., 21.— 45 — 

och vindar, regn och solsken, himmel, jord och atmosfär 1. Själen, »shen», är af himlens natur liksom kroppen, 
»kwe»i, är afjordens; efter döden återvänder den förre till himlen, den senare till jorden2. Men som kwei en 
gång varit den enda själ, kineserna kände, så lösgör sig shen aldrig helt från kroppen. För att bevara denna och 
gifva shen en stödjepunkt inlades i den dödes mun pärlor och guld3. De äro nämligen alla af himlens 
oförgängliga element och besläktade med själen. »Shen» tänkes dessutom också ha sitt tillhåll i den med 
inskription försedda graf-stenen4. En bild eller bildstod är vidare för kineserna som för alla primitiva folk 
originalets alter ego. Den dödes själ bor ofta i sin bildstod eller i sitt porträtt. Understundom fattas förhållandet 
dem emellan som en så real identitet, att bilden efter personens död kan fortsätta dennes äktenskapliga lif och 
denne så få sin längtan efter barn uppfylld, under det hans äktenskap under hans lefnad var barnlöst5. 
Förmodligen är det detta samband mellan den döde och ett materiellt föremål, som motiverat Fub-boks 
behandling af själakult under rubriken idolatriö. 

De aflidnes bundenhet vid grafvarna som deras bostäder är en nära till hands liggande tanke. Den är också 
utbredd nästan öfverallt bland naturfolken. Ofta förekommer den samtidigt med att andarna tillskrifvas en viss 
frihet i sin verksamhet7. Ju högre utvecklingen är, dess mer är detta senare moment förhärskande. Men tanken på 



att grafven dock är den aflidnes egentliga bostad och centrum för hans verksamhet, försvinner icke så lätt. Vi 
finna denna föreställning härskande hos grekerna ännu under deras kulturs blomstringsperiod8. 

Huru kroppsligt man i regel föreställde sig den 

1 Groot, Religious System of China, II, 68. 

2 Groot, II, 3 f. 

3 Groot, I, 270 f. 

4 Groot, II, 6. 

5 Groot, II, 340 f. 

6 Origin of Civilization, 230. 

7 Groot, Religious System, 1, 381. 

8 Rohde, Psyche, 39, 149, 154.— 46 — 

dödes lif i grafven, framgår vidare af den dyrkan, man ägnade honom. Det var framför allt lifsmedel och redskap, 
som han troddes behöfva, och som man gaf honom med sig. Så härskade redan från äldsta tider hos kineserna 
seden att fylla den dödes mun med risl; och när föreställningen om en större själens frihet uppkommer, placeras 
lifsmedlen ofvanpå grafven i tanke att den döde lika väl kan ko mm a åt dem där. Men så eteriskt tänkes aldrig 
hans väsen, att han icke skulle vara i behof af föda2. 

I Grekland var en gång sed att sända ofFergåfvorna direkt ned i grafven till den döde3. Men under det själakulten 
i Kina såväl som i Egypten fick utveckla sig ostördt, undergick den i Grekland en genomgripande förändring 
genom begrafningens ersättande med likbränning4. Den dödes hem, grafven, vidgar sig till en de dödes värld, till 
ett Hades, skuggornas rike. En gång brända vända de döda icke mer åter till de lefvandes värld. Tron på, att de 
aflidna understundom besökte sina förra hem, trädde väl fram vid de fester, som firades till de dödas minne5. 

Men detta var endast ett utslag af atavism, alstrad af »den religiösa traditionens obetvingliga konservatismö». 

Hadesföreställningen stämmer ej öfverens med tron på ett omedelbart samband mellan lefvande och döda. Därför 
har själadyrkan så liten betydelse i den assyrisk-babyloniska religionen; äfven där var de dödas värld »ett land 
utan återvändo», ir-si-it la ta-ri, ett »mörkrets hus», bit e-ti-e7, till hvilket ledde »en väg, på hvilken ingen 
vandrare vänder åter», har-ra-ni sa a-lak-ta-sa la ta-a-a-rat8. Här är själfva sambandet mellan de dödas och de 
lefvan- 

1 Groot, I, 356. 

2 Groot, I, 384. 

3 Rohde, Psyche, 32 f. 

4 Rohde, Psyche, 25 f. 

5 Rohde, Psyche, 216. 

6 Lehmann, Hedensk Monoteisme, 8. 
i IV R. 31,5. 

8 v. 6.— 47 — 

des värld afskuret, och själakulten i egentlig mening utesluten. 

Detta innebär i och för sig icke någon vederläggning af teorien om de dödas kult som det primära i all religion. 
Om exempelvis grekernas heros- och ankult uppvuxit ur själakulten och gudarnas dyrkan är af samma art, så 
betyder en senare förändring i tänkesättet — hur intressant den än må vara — ingenting med afseende på nämnda 
teoris riktighet eller oriktighet. Frågan blir, huru själfva denna dyrkan af de aflidne gestaltat sig. 



Föreställningen om ett samband mellan de lefvande och de döda möjliggör tion på ett inflytande från de ena på 
de andra. Detta inflytande kan tänkas utöfvadt i tvenne riktningar: å ena sidan från de lefvande på de döda, å 
andra sidan från dessa på de lefvande. I det första fallet är begrafningsceremoniernas och offrens syftemål endast 
att bereda de döda en drägligare existens. Tänkas icke dessa å sin sida inverka på de lefvande och deras lif, så 
ligger icke heller någon för den religiösa utvecklingen fruktbar tanke till grund för denna kult. Enligt egypternas 
tio var den dödes öde till stor del beroende af de efterlefvandes godhet. De rika och mäktiga kunde ju förpliktiga 
sin stads präster att efter deras död sörja för dem med böner och offer. De fattiga voro hänvisade till de 
efterlefvandes barmhärtighet allena och deras existens blef därför lika osäker och bekynmierfull på andra sidan 
grafven, som den varit det på dennal. Samma tanke återfinnes i tron på de dödas fredlöshet, innan de erhöllo 
tillbörlig begrafning. De voro beroende af de efterlefvandes godhet. Men i regel var det icke likgiltigt för dessa, 
huru de fyllde sina förpliktelser mot de döda; andarna kunde också vara i stånd att hämnas på dem, som 
försummade sina plikter i detta fall. 

Här framträder det andra momentet i själakulten: de aflidnes betydelse för de lefvande och inflytande på dessas 
förhållande. Det är på detta moment uppmärksamheten måste riktas, när fråga är om själakultens förhållande till 

1 WiEDEMANN, Rel. d. alten Aegypter, 127.- 48 — 

polyteismen. Pietet och kärlek kunna kanske slå en brygga mellan lefvande och döda, och indraga förhållandet, 
dem emellan inom religionens sfår, men en religiös kult skapa de icke. I religionen spörjes icke i främsta rummet 
efter människornas sympati och kärlek såsom sådana, utan om hjälp att vinna och behålla det som ger lifvet 
värde. Religion är sträfvan att häfda sin plats på det »eller de områden, som för de olika religionernas anhängare 
te sig som de centrala i tillvaron, är själfbcvarcl sedrift i detta ords högsta mening. Om därför de båda momenten i 
själakulten i regel gå öfver i hvarandra, är det dock utefter den linjen, att de aflidna kunna påverka de lefvande, 
som den egentliga religiösa utvecklingen måste försiggå. »För själakulten gäller som för allt offrande, att dess 
utöf-vande låter förklara sig endast ur förhoppningen att afvända skadlig inverkan och vinna förmåner af de 
osynlige 1». Det är därför icke riktigt, när man sökt psykologiskt bevisa ankultens prioritet såväl till tid som 
betydelse genom att hänvisa till den kärlek, som förenar den efterlefvande med den döde och som, underhjälpt af 
den eviga skilsmässan, utplånar ur minnet alla den aflidnes fel och svagheter2. Det som framför allt intresserar 
de efterlefvande, är de dödas makt att skada eller gagna dem3. Principen »de mortuis nil nisi bene» har icke 
framvuxit ur den genom afståndet förstorande sympatien, utan af fruktan för de understundom till sina hem 
återvändande andarna och deras hämnd4. Det är hvarken sympatien för den döde eller tron på hans moraliska 
öfverlägsenhet, som motiverat hans dyrkan, utan tron på hans makt. Så är kinesernas dyrkan af sina döda buren af 
tanken på deras förmåga att straffa oförrätter och belöna dygden. Den tron genomtränger och behärskar hela 
deras lif och har i moraliskt afseende en betydelse, som icke får underskattas5. 

1 Rohde, Psyche, 20. 

2 La Grasserie, De la psychologie des religions, 155. 

3 Bastian, Die mikronesischen Colonien, 40. 

4 Rohde, Psyche, 224. 

'> Groot, Religious System, II, 450 och 464.— 49 — 

Typiskt tyckes för öfrigt i detta hänseende mela-nesiernas förhållande vara. Föremål för deras dyrkan är 
egentligen »mana», d. v. s. andekraft, öfvermänsklig kraft I. Besittning och utöfning af denna andekraft 
t il lk ommer alltid någon person, vare sig ett andeväsen eller en människa, lefvande eller afliden. Har nu en 
människa under sin lifstid visat sig vara i besittning af »mana», får hon genom den större frihet och rörlighet, 
döden medför, ännu mer tillfälle att som afliden använda densamma. Vanligen underkastas den aflidne ett prof, 
på hvars utgång hans dyrkan beror. Visar det sig, att han ingen kraft äger, hemfaller han som vanliga dödlige åt 
glömskan; utfaller därenfot profvet till hans förmån, blir han föremål för religiös dyrkan2. Sålunda berättar 
Codrington, huru på Salomonsöarna offrades åt en gud vid namn H arum a. Denne hade left för icke längre tid 



tillbaka, än att äldre personer ännu mindes honom3. Så länge en dylik guds samtida lefva, är hans dyrkan 
någorlunda tryggad, men förr eller senare hemfaller han och hans kult åt glömskan4.1 hvarje fall upphör hans 
dyrkan, så snart en människa med större eller lika stor »mana» framträder. 

Emellertid göra melanesierna en bestämd åtskillnad mellan de dödas själar och öfriga andeväsen. Detsamma är 
förhållandet med västra Afrikas negrer; äfven de göra en klar åtskillnad mellan båda slagen af andeväsen5. Huru 
föga den primitiva människan är i stånd att fatta en själslig existens, framgår af den grad af öfverensstämmelse, 
som råder mellan den dödes och den lefvandes tillvaro. Där de döda icke öfvergå i något djursläkte eller födas på 
nytt i sina egna efterkommande, tankes äfven deras lif vara begränsadt af döden®. I hvarje 

1 Codrington, The Melanesians, 118 f. 

2 Codrington, a. a, 125 f. 

3 Codrington, a. a., 129. 

4 Codrington, a. a, 126. 

5 Kingsley, West African Studies, 131. 

6 Crookk, Populär Religion and Fol kl ore of Northen India I, 198. Lubbock, Orig. of Civilization, 138. 

Segerstedt, Polytcismcns uppkomst. 4— 50 — 

fall äro de förr eller senare hemfallna åt glömskans död. Så dyrka exempelvis zuluerna icke sina förfäder utan 
endast sina fäder. »De känna icke de gamle, som äro döda, hvarken deras hederstitlar eller deras namn. Men sin 
fader känna de, och till honom rikta de först sina böner» 1. Detta »de känna icke sina förfäder» hindrar 
uppkomsten af en verklig ankult icke blott hos zuluerna utan hos naturfolken i deras helhet. 

Från denna synpunkt visar sig den teori, Herbert Spencer uppställt öfver religionens ursprung, icke genomförbar. 
Den förutsätter vida mer minne och historiskt sinne, än naturfolken kunna prestera, förenade med en stor 
benägenhet att glömma sitt eget språk och missförstå ordens innebörd och mening. Själakulten är för Spencer det 
primära i all religion. Att naturföremål och naturföreteelser blifvit föremål för dyrkan, har liksom totemismen sin 
grund i en »misinterpretation of a meta-phor». »Naturdyrkan är ingenting annat än en missriktad form af 
själakult»2. Denna missriktade form af själakult kan uppstå därigenom, att barnen missförstå de äldres utsagor 
om den dödes vistande på månen eller någon stjärna, som om den döde vore identisk med ifrågavarande 
himlakropp; de äldres »där är han» fatta de såsom angifvande identitet i stället för lokalitet3. Vanligen uppstår 
emellertid missförståndet på samma sätt som vid djurdyrkan. De bildlika namn, människorna gifva sig, fattas af 
de efterkommande som uttryckande en realitet i stället för en bild. En person dyrkas, enligt Spencers mening, 
troget af flera generationer efter hvarandra, till dess betydelsen af den dyrkades namn glömmes. Spencer 
illustrerar sin åsikt med följande exempel. »En havaisk konung bar namnet Kalani-nui-Liho Liho, som betyder 
de stora mörka himlarna; häraf framgår — i det man vänder om den ordning, hvari mytologerna framställa saken 
— att Zevs naturligtvis ursprungligen varit en människa, och 

1 Callaway, Religious System of the Amazulu, 144. 

2 Principles of Sociology III, 19. 

3 Eeclesiastical Institutions, 685.— 51 — 

att hans identifiering med himlen är en följd af hans bildlika namn» 1. Slutsatsen är så hastigt dragen, att 
exemplet verkar halft parodiskt. Som grundval för en teori om religionens utveckling är det bra svagt. 
Polyteismen skulle nu hafva framgått af de små samfundens öfvergång till större; »allt efter som de lefvandes 
makt gradvis mångdubblades, mångdubblades också andarnas makt. Så skapades under tidernas lopp 
föreställningen om de stora andarna eller gudarna, de mera talrika andarna af andra klass eller halfgudarna och så 
vidare nedöfver, med ett ord ett panteon»2. 

Denna teori har icke tagit med i räkningen, att naturfolken mycket snart förgäta de dödas namn. Den utgår vidare 



från det antagandet, att naturfolken känna endast ett slag af andeväsen, de aflidne. Men det för den primitiva 
världsåskådningen karaktäristiska är just, att den tänker allt besjäladt i analogi med människan själf, att den 
personifierar naturföremål och naturkrafter3. Härtill kommer, att naturfolken själfva, såsom nämndt, ofta visa sig 
göra en klar åtskillnad mellan de döda och andra andeväsen. 

Frågan blir då, hur vi ha att betrakta gudaväsen, som af sina egna tillbedjare angifvas vara aflidna människor, 
såsom zuluernas Unkulunkulu, hottentotternas Tsuni-goam och Heitsi-Eibeb. Unkulunkulu säges af zuluerna 
varit den första människan4, och namnet öfversattes af Callaway med »den urgamle». Emellertid visar 
föreställningen om Unkulunkulu föga spår af att härleda sig från en människa. Han säges ha skapat sol, måne, 
jord och stjärnor5, såväl som människor och »amatongo»6. Mot denna uppfattning af Unkulunkulu som en gud 
utan samband med något naturföremål, står en annan, framställd, som det tycks, af en infödd zuluer, enligt 
hvilken namnet bör öfversättas med himmel7. 

1 Principles of Sociology III, 18. 

2 Principles of Sociology III, 161. 

3 Jevons, Introduction to the History of Religion, 197. 

* Callaway, Rel. Syst. of Amazoulu, 2. 

5 Callaway, a. a., 20. 

6 Callaway, a. a., 135. 

' M. Muller, Contributions to the Science of Mythology 1,203.— 52 — 

Samma motsats möta vi i tolkningen af Khoi-Khoi's högste gud Tsuni-goam. Enligt hottentotternas egen uppgift 
skall han ha varit den förste Khoi-Khoi och en mäktig trollkarl. Sitt namn Tsuni goam, »såradt knä», skall han 
fått, sedan han i en strid med sin fiende Guanab sårats i sitt knäl. Om än »såradt knä» icke är någon historisk 
person, är det dock för Khoi-Khoi idealet af manlig kraft och duglighet2. Hahn betraktar emellertid berättelsen 
om Tsuni-goams strid med Guanab som en myt om ljusets strid med mörkret. Enligt hans etymologi betyda både 
Tsuni-goam och Heitsi-Eibeb morgonrodnad, gryning3. 

Den antagligaste förklaringen till dessa motsägelser tyckes ligga i en uppfattning af den art, som Frobenii teori 
framställer beträffande uppkomsten af dessa gudaväsen. Enligt denna ha de genomgripande och ofta 
återkommande förändringarna i det politiska läget i dessa trakter af Afrika medfört diverse språk- och 
rasblandningar. Därvid har ett folk öfvertagit från ett annat ord och uttryck, hvars betydelse ibland varit dem 
okänd, men som på ett eller annat sätt haft en klang, påminnande om något ord i det egna språket. Oftast ha väl 
dessa låneord härunder omformats en smula4. Så betyda Tsuni-goam och Heitsi-Eibeb ursprungligen himmel, 
ljus eller något liknande, och Khoi-Khoi har vid namnets öfvertagande genom att gifva det en för dem bekant 
klang fattat dess innebörd som »såradt knä». Detta skulle varit upphofvet till myten om de båda kämpande 
höfdingarnaS. Den med Tsuni-goam egentligen identiske Heitsi-Eibeb, hjälten, för hvilken hafvet öppnade sig till 
en väg, men öfver hvars motståndare vågorna slogo samman, när de sökte följa honom, är solen. Myten måste 
först hafva utbildats bland ett vid hafvet boende folk, för hvilket solen synts uppstiga ur vå- 

1 Hahn, Tsuni-goam, the supreme Being of the Khoi-Khoi, 55 och 61 f. 

2 Lang, Myth, Ritual and Religion II, 44. 
s Hahn, a. a., 132. 

4 Die Weltanschaung der Naturvölker, 225. 

8 Frobenius, a. a. 401.— 53 — 

gornal. Samma förklaring skulle då gälla beträffande Unkulunkulu. Förklaringen kan ha sin riktighet, oberoende 
af teorien om en ras- och språkblandning. 



Dyrkan af de aflidnes andar kan komma att utgöra tyngdpunkten i en religion och undanskymma eller absorbera 
naturgudomligheterna. De ofvan nämnda religionerna vore icke de enda exemplen därpå. Ett par af den ki nesiska 
gudavärldens högsta representanter, sjö-och krigsguden, uppfattas af sina dyrkare som förutvarande människor. 
Det kejserliga arkivet bevarar deras biografier2. Dyrkan af naturföremål är visserligen icke helt försvunnen i den 
kinesiska religionen, men den är betydligt ställd i skuggan af själakulten. Det har kanske delvis sin grund i det 
drag af panteism, som genomgår den kinesiska uppfattningen af världen af och människan som en fullständig 
mikrokosmos. Etikens lagar äro identiska med naturens lagar i den stora världen. Själakulten medför, där den blir 
förhärskande i en religion, alltid en dragning åt panteism. Det ligger ju i sakens natur, att antalet gudaväsen blir 
obegränsadt; och som dessa gudaväsen ha förmåga att låta sig födas på nytt och åter inträda i människolifvet, 
uppstår en ständig cirkulation, som utplånar gränserna mellan människornas och gudarnas värld. Kineserna 
återfinna samma materia, som bildar människans själ i sol och himmel, stjärnor och måne. »Shen» innebor i 
jorden och gör denna till en gudom. Animismen har här utvecklat sig till ett panteistiskt besjälande af hela 
universum3. Panteism, icke polyteism, uppväxer ur själakulten med dess oafbrutna ström af nya gudaväsen. 

Samma iakttagelse som i Kina kunna vi i detta hänseende göra i det nutida Indien. Dyrkan af de aflidnes andar 
intager nämligen en mycket stor plats i hinduismen. Själfva den högsta triaden af gudomsväsen är ställd i 
skuggan af heroskulten4. Lyall häfdar, atf största delen 

1 Frobenius, a. a. 346 f. 

2 Lyall, Asiatic studies II, 160. 

s Groot, Rel. Sy st. of China, 325. 

* Lyall, Asiatic Studies 1, 36.— 54 — 

af de gudar, som ha sin plats i det moderna Indiens polyteism, förskrifver sig från den dyrkan, som ägnas de 
aflidnes andar. En del af dem har dock i likhet med Rigvedas gudar karaktären af naturgudomligheter'. Emellertid 
äro de stora gudarna, om än ställda i skuggan, dock ännu i stånd att på sätt och vis häfda sin öfverhöghet. Så vidt 
den aflidne ej ställt sig i bestämd opposition mot bramanismen, stiger han efter sin död så småningom till en a va 
tåi' af Vishnu eller Siva2. Stadierna i denna utveckling markeras vanligen af helgongrafvens afstånd från gudens 
tempel. Detta blir allt mindre och mindre, tills relikerna flyttas in i templet, och den döde blir en gudens 
manifestation8. Det är nu icke endast de aflidne och deras kult, som deltaga i denna oafbrutet fortgående 
koncentrering i de stora gudarna. Men största delen af denna »mob of deities» utgöres af till helgon upphöjda 
människor. Koncentreringen är å andra sidan icke så strängt genomförd, att själakulten därigenom upphäfves. 

Den bibehåller sin själfständighet, så länge vederbörande helgon dyrkas under sitt eget namn. Exempel på huru 
historiska personer blifva föremål för dyrkan, är den gud Nikkal Sen, som tillbedes i Punjaul, och som icke är 
någon annan än den vid stormningen af Delhi 1857 fallne general Nicholson4. Ett annat exempel, som är af 
intresse, emedan det visar, huru ett helgon kan utveckla sig till funktionsgud, erbjuder Hurdeo-Lala's kult. 
Hurdeo-Lala var en fursteson, som mördades af sin broder år 1627. Enligt legenden skall han efter sin död 
bisprungit sin syster vid hennes giftermål och dyrkades därför som giftermålens skyddsherre. I ett annat distrikt 
vardt han däremot kolerans gud5. Strax efter hans mord utbröt nämligen en koleraepidemi, som troddes vara 
sänd af den mördade som en straffdom öfver folket. »Namnet är det enda, som blir 

1 Lyall, a. a. I, 48. 
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bestående, om än allt annat, karaktär, epiteter, legender och kult förändra sig än så mycket» 1. Men en enbart 
språklig analys af namnet är påtagligen icke någon säker metod att utforska ett gudaväsens ursprungliga karaktär. 



Emot denna ständiga ström af människor, som tränga sig in i gudarnas värld, svarar en annan, gående i motsatt 
riktning. Gudarna sänka sig ned i människorna och manifestera sig alltjämt i helgonen. »Om den som gör under, 
säger man i Indien, som samariterna sade om Simon Magus, 'denne man är guds stora kraft', därför dyrkas han 
efter sin död (om icke redan under sin lifstid) som ett gudomligt väsen»2. Det försiggår därför i Indien en 
oafbruten utveckling från människor till gudar och från gudar åter till människor3. Detta leder småningom till en 
panteistisk världsåskådning, vare sig panteismen skall anses vara naturreligionens fulländning4 eller icke. Men 
till polyteism förer icke denna utveckling. 

Jämför man Rig-Vedas gudagestalter med deras tydliga prägel af naturgudomligheter med de gudomsväsen, som 
den nutida hinduismen skapar, måste man ställa sig skeptisk gent emot Lyalls uppfattning, att man bäst kan 
studera religionens utveckling till polyteism i det nutida Indien. Det förefaller snarare, som om utvecklingen där i 
både historiskt och sakligt hänseende vore efteipolytei-stisk och ledde icke till utan från ett panteon. Så betraktas 
den också af den geniale danske religionshistorikern H. S. Vodskov. Han tror sig redan i Rig-Veda spåra 
själakultens öfverhandtagande i samband med offrens allt mer dominerande ställning. Då prästerna helt gingo 
upp i intresset för offren och i frågan om dessas kraft och värde, flyttades småningom tyngdpunkten i 
vedareligionen öfver från naturdyrkan till själakulten. Bönen själf vardt ju den högste guden och alltings innersta 
väsen5. Inderna 
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sveko på denna punkt den ariska rasens traditioner och nedsjönko därmed också från sin förra maktställning 1. 

Den nuvarande religiösa utvecklingen i Indien är därför icke typisk för vare sig den gammalindiska religionen 
själf eller för de indoeuropeiska folkens i deras helhet. Äfven där se vi väl själakulten intaga stor plats, men 
naturdyrkan är dock öfvervägande. Så spela ju frava-sherna en stor roll i persernas religion2. Deras dyrkan 
motiverades ingalunda enbart af pietet. Offren gåfvos icke fåfängt åt dem, »som gåfvo skydd åt den gråtande, 
belöning åt den, som anropar dem, som skänka hälsa åt den sjuke och härligt rykte åt den, som i sin dyrkan 
tillfredsställer dem genom att åkalla med offergåfvor»3. 

I den grekiska religionen undanträngdes, som nämndt, den egentliga själakulten nästan helt och hållet afHades- 
föreställningen. Men heros- och ankult fortlefde. Det var isynnerhet den senare, som var af betydelse, då dyrkan 
af heroer i regel tog ankultens form. De dyrkades som stamfäder för släkter, folk, stammar och familjer. Tanken 
på en gemensam stamfader hör naturligtvis hemma i patriarkatet. Först när familjens utveckling nått denna 
ståndpunkt, finnas förutsättningarna för en egentlig förfädrens dyrkan4. Det ligger i sakens natur, att något 
historiskt samband mellan en som en gud dyrkad heros och vederbörande samfund eller samfundsgrupp endast 
rent undantagsvis är tänkbart åtminstone i form af härstamning och släktskap. »Lika visst som ingen människa 
kan minnas sin födelsestund, lika visst äro också de stamfäder, från hvilka folk, stammar, släkter och familjer 
vilja leda sitt ursprung, endast af mytisk natur»5. Själfva förutsättningen, att släktets historia begynner med 
äktenskap och härstamningens räknande efter fädernet, är icke öfverensstämmande med verklighetenö. Detta 
hindrar ju icke, att 

1 Vodskov, a. a., Inledning, 102. 
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heroskulten kunnat uppväxa ur förfädrens kult, men det gör det omöjligt att draga någon rät utvecklingslinje från 
den allmänna själakulten öfver heroerna till de olympiska gudarna. De senares karaktär af naturgudomligheter är 
nu tämligen tydlig, men samma egenskap tillkommer en del af heroerna. Om dessa betraktas som ur själakulten 
framvuxna angudar, äro de olympiska gudarna endast högre utvecklade heroer. Det är endast olika stadier i 
samma utvecklingsserie. Den grekiska religionen skulle då förete alldeles samma karaktär som den nutida 
hinduismen. 

Så betraktas den också af exempelvis Furtwängler Han ansluter sig i detta fall endast till de teorier, Lippert 
framställt om religionens ursprung och utveckling. För Lippert är som för Spencer endast de aflidnes andar 
föremål för religiös dyrkan. Dessa andar tänkas ta sin bostad i olika föremål. Däraf beror religionens utsöndring i 
skilda typer. Så uppstår fetischismen därigenom, att andarna taga sin bostad i döda ting2. Seden att lämna de 
dödas kroppar åt djuren förde till tanken på de aflidnes fortlefvande i djurform. Så uppstod totemismen3. Det 
vanligaste sättet att befria sig från de döde var att begrafva dem. Därför vardt jorden, i hvars sköte de aflidne 
hvilade, framför allt annat den store fetischen4. Men äfven i floder, berg, himlen och himlakropparna kunde 
andarna ha sitt hemvist. Därur växte den högre mytologien fram. I de gestalter, den skapar, kunna vi särskilja 
tvänne moment: själfva naturföremålet och de andar, som innebo i detsamma. Föreställningen skiftar, allt efter 
som tonvikten lägges på det ena eller på det andra momentet. Men föreställningens ursprung röjer sig i att tanken 
på människans härstamning från och släktskap med gudaväsendena i båda fallen har sin giltighet. Stadierna i 
religionens utveckling äro alltså tre: den egentliga feti- 
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schismen med totemismen, fetischernas koncentrering i jorden och andarnas förläggande till himlen och 
himlakropparnaI. Öfvergången från det ena stadiet till det andra sker parallellt med folkens egen utveckling; 
själakulten viker härunder så småningom för ankulten2. 

Till ankulten räknar Lippert äfven grekernas herosdyrkan. Till sitt väsen var denna af samma art som den kult, 
för hvilken de olympiska gudarna voro föremål. Zevs, Apollo och romarnas Jupiter äro för öfrigt icke egennamn 
och individuella gestalter; det är endast appella-tiva benämningar, gemensamma för de som gudar tänkta 
stamfäderna3. Vetskapen om att de indogermanska stammarna under från samma ordstam härledda benämningar 
dyrkat himlen som en af sina högsta gudar, får väl emellertid anses som ett bestående resultat af den filologiska 
skolans arbete. Och där detta namn ännu bevarat sin appellativa betydelse, t. ex. i latinska uttryck af sådan art 
som »sub Jove», betyder ordet obestridligen himmel och intet annat. Äfven om man antoge, att naturföremålen 
tillbedjas, emedan de dödas andar troddes bo i dem — något hvarför Lippert inga bevis lämnat — så är detta, i 
samma ögonblick naturföremålet såsom sådant träder i förgrunden, icke längre själakult utan naturdyrkan. När 
exempelvis Mars betraktas som en boskapsskötselns, åkerbrukets och hästarnas gud, under hvars hägn 
betesmarker, sädesfält och vinberg stå, och hvars speciella funktion därtill är den af krigsgud, tyckes icke mycket 
återstå af hans karaktär af angud4. 

Hvarken i jordens eller öfriga naturföremåls dyrkan märkes egentligen något spår af själakult. Lippert bygger sin 
teori på samma oriktiga antagande som Spencer, det nämligen, att de aflidnes själar voro de enda andeväsen, 
som den primitiva människan kände till. Det finnes ingenting, som tyder på, att naturfolken behöfva göra 
omvägen 
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öfver själakulten för att komma till sin animistiska uppfattning. Det finns ingen giltig grund till att söka fråntaga 
de grekiska, romerska eller vediska gudarna deras karaktär af naturgudar. 

Men icke heller beträffande heroerna låter teorien om deras ursprung ur själakulten genomföra sig. Att heroerna 
understundom verkligen äro gudomliggjorda människor, är obestridligt. Men detta är icke den enda väg, hvaipå 
heroer kunna uppstå. Utvecklingen rör sig ofta i motsatt riktning; gudar och gudaväsen nedsjunka till heroer. 
Orsaken är gifvetvis svår att angifva. Säkerligen har i den grekiska religionen de homeriska dikterna härutinnan 
spelat en stor roll. En stor del af de gudaväsen, som dyrkades i Grekland, framställdes där som människor. 
Samtidigt vardt deras dyrkan ställd i skuggan af de panhel-lenska gudarnas; »en heros var icke ande, utan en 
hjälte, det var det nya, man lärde, och detta nya gaf den lokala heros-kulten rundt omkring i Grekland nya 
motiver och större karaktär»’. Gudarna blefvo heroer, och man kom så på indirekt väg till detta slag af själakult. 
Usener har påvisat, att en hel rad af heroerna äro »degenererade» special- och funktionsgudar 2. På samma 
fenomen fäster Denchen uppmärksamheten, då han, med ett motsatt betraktelsesätt af ursprunget till gudarnas 
epiteter, påpekar, hurusom dessa binamn understundom öfvergå till själfständiga heroer 3. Usener betraktar 
utvecklingen från gudar till heroer som regel och gör gällande, »att alla heroer, hvars egenskap af historiska 
personer icke är påvisbar eller sannolik, voro ursprungligen gudar» 4. Den förnämsta orsaken till detta gudarnas 
förmänskligande ser Usener uti deras upptagande i genealogierna5. Det låg ju för öfrigt nära till hands, att sedan 
dessa lokalgudar undanträngts af de panhellen- 
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ska, kombinera dem med de släkter och stammar, hvilka dyrkat dem som sina skyddsherrar. 

Att härleda de olympiska gudarna ur ankulten låter sig alltså icke göra. Det hindrar gifvetvis icke, att densamma 
spelat en stor roll i den grekiska gudsdyrkan som i religionen i sin helhet. Fädrens dyrkan tjänar ju att bevara 
sambandet släkterna emellan; »det är den religiösa invigning och den rättsliga stämpel, som påtryckes familjen» \ 
Som den patriarkal iska familjens bestånd berodde af de manliga ättlingarna, så beror också fädernas dyrkan 
däraf. Därför skatta kineserna så högt den lyckan att äga söner; endast de kunna förrätta offret åt manerna2. Och 
om än fädrens maner i allmänhet betraktades som farliga väsen, hvilkas vrede det gällde att afvända3, tilltroddes 
de dock ett positivt intresse för familjens angelägenheter. Så hade den offrandes hustru i den gammalindiska 
ankulten att till manerna rikta bönen: »skänken mig lifsfrukt o, fäder, en lotuskransad son, att en manlig ättling 
må finnas här»4. Det är samma tanke på de aflidnes intresse för sin familj, som vi finna i den attiska seden att vid 
bröllop anropa tritopatorerna att välsigna med barn de nygiftes äktenskap5. Det låg ju också delvis i deras eget 
intresse, att icke familjen dog ut, då därmed också deras egen kult skulle utdö. 

Af själakultens stora betydelse för religionen i sin helhet kan man ju sluta sig till, att den i viss mån måste ha 
influerat på de polyteistiska gudarnas gestaltning. Bort-sedt från att en polyteistisk gud rent undantagsvis kunnat 
uppväxa ur andedyrkan, har naturligtvis den sammansmältning af olika gestalter, som är så vanlig i religion och 
mytologi, kommit de polyteistiska gudarna att i sig upptaga drag af själakult. Likaledes utgöres väl 
understundom mytens och äfven gudagestaltens kärna utaf ett 
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stycke verklig historia 1. Att särskilja, hvilka element som förskrifva sig från det ena och från det andra hållet, är 
nog icke alltid eller ens någonsin möjligt. På samma sätt som den gestalt, diktaren skapat, delvis äfven lefver sitt 
eget lif i hans fantasi och utvecklas efter sitt eget väsens lagar, så lefva mytologiens och religionens gestalter sitt 
eget lif i släktets och folkets fantasi och utvecklas delvis oberoende af de faktorer, som en gång skapat dem. 

Ingen polyteistisk gudagestalt har väl vuxit fram ur en enda rot. Lyall har fullkomligt rätt i att mytologi och 
religion till stor del framgå »ur den inneboende vanan att tänka öfver verkliga människors bragder och lidanden 
och ur lifvets egen tragedi, ur dödens mysterium och ur den makt, öfverlägsna personer alltid utöfva öfver 
människorna»2. Det är desto förklarligare, som människornas uppfattning af sig själfva är normgifvande för deras 
hela natur- och lifsåskådning. När människorna fattat tanken om en från kroppen frigjord själ, lösgör sig också en 
psyche ur tingen. Naturens makter fattas som personer med mänskliga fel och svagheter. Därför tar den 
framställning, myterna ge af naturens fenomen och förlopp, ofta gestalten af gudar och andeväsen, behäftade med 
sedliga lyten och all mänsklig råhet. Så få å andra sidan gestalter sådana som Adonis och Tammuz detta drag af 
vemod, däri sorg öfver naturen blandar sig med sorg öfver människonas eget öde. Människornas eget grubblande 
öfver allt det tunga och gåtfulla i lifvet speglar sig i Demeters sorg öfver sin förlorade dotter och i Istars ord, när 
hon stigit ned i underjorden:» jag vill gråta öfver de männer, som förlora sina hustrur, jag vill gråta öfver de unga 
kvinnor, som ryckas bort från sina mäns sida, jag vill gråta öfver de späda barnen, som i förtid bortryckas»3. När 
fruktbarhetens gudinna beröfvats alla sina smycken, tynar naturen bort, och slappas människornas lifslust. 
Naturens lif speglar sig i människornas 
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och människornas i naturens; här är intet antingen— eller, utan ett både — och. Istar är fruktbarhetens och 
kärlekens gudinna; i henne reflekteras naturens bortdöende och människornas sorg öfver förgängelsen. I 
gudarnas öden och gestalter återspeglas lifvet själft med sin växling af ljus och mörker, af sorg och glädje. I så 
måtto innebär religionens härledande ur själakulten en sanning. Men polyteismens gudaväsen ha äfven ett drag af 
upphöjdhet och oföränderlighet, som icke hör människolifvet till. Det är den fasta stommen, kring hvilken de 
tusen skiftande människotrådarna spinna sig. Den karaktären få de såsom i första hand växande fram ur naturen 
själf. Äfven om de sakna vårt begrepp om naturlagarnas evighet och oföränderlighet, kunna människorna icke 
undgå att i någon mån röna intryck däraf. Naturen representerar för dem det regelbundna och vissa i motsats till 
lifvets växlingar. Det ger naturgudarna karaktären af att vara absoluta väsen, så långt deras tillbedjare kunna fatta 
detta begrepps innebörd. Hur stor själakultens betydelse än må vara, är dock naturdyrkan den riktlinje, efter 
hvilken den religiösa utvecklingen skrider framåt.IV. Naturgudar. 

Vi ha redan angifvit den förändring i människornas lefnadssätt, hvilken inträdde genom deras öfvergång från 
nomadlif till lif i fasta bostäder, såsom orsaken till polyteismens uppkomst. Det ligger i sakens natur, att en så 
genomgripande omhvälfning i lefnadsförhållanden endast långsamt och steg för steg kunnat inträda. Här är plats 
för många öfvergångsformer. I stort sedt kan herdelifvet sägas vara en sådan. Det medför ju på sätt och vis, om 
också icke fasta bostäder, dock en begränsning af det område, inom hvilket lifsuppehället sökes. Genomförd är 
förändringen egentligen först i och med åkerbrukets uppkomst. 

Detta begynner icke endast hos semiternal, utan hos alla folk, där det förefinnes, vid de platser, som af naturen 



äro fruktbara, och utbreder sig så småningom från dessa trakter som centrum. Det är kampen för tillvaron, som 
framtvingar denna förändring i lefnadssättet. Befolkningens tillväxt gör det nödvändigt att i högre grad än förut 
utnyttja landets förmåga att frambringa lifsförnödenheter. Åkerbruket möjliggör gifvetvis en långt tätare 
befolkning än nomadlifvet. Den arbetets fördelning, som är all kulturs conditio sine qua non, framtvingas i allt 
högre grad, i den mån samfund uppkomma och tillväxa. Det är därför en återspegling af det historiska förloppet, 
när det latinska ordet för jordens brukande öfvergått till en beteckning för all andlig odling. Den andliga odlingen 
kan 
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icke lösgöras från den materiella. Människan är gjord af ett enda stycke. De yttre lefnadsförhållandena inverka 
bestämmande på hennes religion. Den lifsbetingelsernas omgestaltning, som inträder i och genom åkerbrukets 
uppkomst, kan därför icke undgå att påverka människans hela' lifsuppfattning. 

Totemismens försvinnande genom grupp- och stamorganisationens upplösning sammanfaller, såsom redan 
nämndt, med öfvergången från nomadiserande lefnadssätt till sådant i fasta bostäder. Den nya religionsform, som 
växer fram efter totemismens upplösning, får sin prägel af de nya förhållanden, hvarunder människan lefver. När 
generation efter generation bott på samma ställe eller i samma trakt och odlat samma tegar, måste sambandet 
mellan landet och dessa dess bebyggare bli allt starkare och starkare. Människorna vänja sig vid att se sin 
synkrets ständigt begränsad af samma horisont. Den yttre synranden får sin motsvarighet i den inre. Som de yttre 
lifsbetingelserna lokaliseras, ak lokaliseras äfven religionen. 

Det låg ju i animismens väsen att besjäla allt i tillvaron. Platser och ställen göra icke något undantag från regeln. 
När nu lifvet bands till en bestämd plats, trädde man också i relation till dennas andeväsen. Det, som är en 
människas lifsbetingelse, är därmed också centrum i hennes intressesfär; ju mer aflägset något är ifrån det förra, 
dess närmare ligger det denna senares periferi. Bortom ens egen trakt ligga väl andra sträckor, men intresset 
samlar sig kring det stycke land, som ger en själf lifvets betingelser. I de trakter, som ligga där bortom 
synranden, härska andra gudar än de, som bo på denna plats, men det är kring dessa senare, det religiösa intresset 
koncentrerar sig. Människolifvets bindande till en bestämd plats medför gudomens lokalisering. Ett ställes 
invånare äro naturligtvis skyldiga den gud dyrkan, som innebor i eller härskar öfver det ställe, de bebo. Af 
honom äro de framför allt beroende. Förhållandet till lokalguden tänkes också där, hvarest religionen i sin helhet 
upphört att vara lokalt bunden, som när mr e och inner— 65 — 

ligare än till andra gudomsväsen. När exempelvis pest eller hungersnöd gör behofvet af gudomlig hjälp mer 
trängande än eljes, och andra gudar icke tyckas vilja hjälpa, vända sig hinduerna till sina lokalgudar i tanke, att 
de i hvarje fall böra ha intresse af, att icke deras land förhärjas och dess invånare utrotas 1. Visar sig äfven denna 
gudom obeveklig, återstår intet annat än att afbryta förbindelsen med honom genom att utvandra till ett nytt 
område och därmed till en ny lokalgud2. Samma föreställning möter i den babyloniska religionen. När 
exempelvis Erech härjas af fienderna, anropas dess gudinna om hjälp mot dessa fiender, som i hennes eget tempel 
»utgjuta blod såsom vatten3». Det är hennes sak att hjälpa sin stad från dem, som härja densamma. 

Den plats förhållandet till lokalguden intager i ett folks gudsdyrkan, måste naturligtvis vara olika allt efter 
religionens egen utvecklingsgrad. Men själfva den bakom liggande föreställningen kan likväl vara ensartad på 
religionens skilda stadier. Dyrkan af hemtraktens gud beror ju alltid af samma föreställning, vare sig den utgör 
hela religionen eller endast en obetydlig del däraf. Den föreställning, som skapar lokalgudomligheterna, är den 
om hvarje ställes behärskande af ett andeväsen och det däraf följande beroende, hvaruti detta ställes bebyggare 
stå till ifrågavarande gudom. Det ligger å andra sidan, såsom nämndt, i sakens natur att den plats lokalgudarna 
intaga i ett folks religiösa lif är helt olika, innan ännu ett polyteistiskt panteon utbildat sig, och sedan detta skett. 
Den omständigheten att det ursprungligen icke fanns någon krets af gudar, som behärskade hvar sitt område af 
naturen, gaf de förpolyteistiska lokalgudarna en annan karaktär än den, som utmärkte den senare po-lyteismens. 
När naturen var fördelad mellan de olika gudomsväsendena, hade lokalguden ingen annan uppgift 

1 Crooke, Populär Religion and Folklore of northern. India, I, 95. 



2 Crooke, a. a., I, 100. 

8 IV R., XIX, 3. 
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och ingen annan egenskap än den att härska öfver sitt speciella, lokalt begränsade område. Lokalgudar i 
betydelsen af andeväsen, som, till åtskillnad från andra sådana, härska öfver ett geografiskt begränsadt gebit, höra 
hemma i den fullt utvecklade polyteismen. Den slags genii loci spela knappast någon roll vid polyteismens 
uppkomst. 

Äfven härutinnan är utvecklingen en fortgående differentiering, en upplösning af det sammansatta i dess en A 
skilda delar. De moment, som här åtskiljts och själfständigt utbildats, äro dyrkan af lokal- och naturgudar. Vid 
begynnelsen af den utveckling, som leder till polyteism, höra dessa båda moment samman. Det är ju icke endast 
förhållandet till platsen, där man lefver, som genom åkerbrukets uppkomst blir ett annat än förut. Samtidigt 
modifieras äfven relationen till naturgudomligheterna. Det är ju framför allt af naturens makter, af årstidernas 
växling, afjordens fruktbarhet, af väder och vind, af sol och regn, som ett ett åkerbrukande folks existens beror. 
Ett jägarefolk kan dyrka ett växt- eller djurslag såsom representerande för dem den hemlighetsfulla makt, hvaraf 
lifvets framgång» beror; ett åkerbrukande folk kan gifva vegetationsanden djurgestalt, men det dyrkar icke enbart 
djur eller växter såsom sådana och ger dem icke plats i sitt panteon. Åkerbrukaren dyrkar de makter, som betinga 
hans existens. Det ständiga, regelbundna beroendet af naturen måste lära människorna känna, hvad det är, som 
behärskar deras lif. Det är häruti vi ha att söka förklaringen till, att gudarnas egenskap af naturgudar blir ett 
polyteismens särmärke. Åkerbrukets uppkomst influerar alltså i lika hög grad gudarnas egenskap af lokal-som af 
naturgudar. Det är därmed icke sagdt, att ett gudaväsens innehåll är uttömdt genom angifvande af dessa båda 
sidor hos detsamma. Det kan med fog sättas ifråga, om det är riktigt att säga, att »med tion på en naturmakt, som 
inverkar på människorna, som manifesterar sig inom ett visst område och dyrkas genom vissa handlingar, är— 
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en gudoms ursprungliga väsen fullständigt uttiimdtl». Så sant gudomen alltid mer eller mindre tydligt tänkes som 
en person, är dess innehåll icke uttömdt genom dessa tvenne bestämningar. Men det betydelsefulla är just, att 
båda dessa egenskaper ursprungligen äro förenade hos samma gudomsväsen. Att så varit förhållandet i alla po- 
lyteistiska religioner, är väl antagligt, om än svårt eller omöjligt att påvisa. Den religion, detta Edvard Meyers 
ofvan citerade yttrande i främsta rummet åsyftar, nämligen den grekiska, befinner sig, så långt vi kunna följa den 
tillbaka i tiden, på ett stadium, där detta utvecklingsskede för länge sedan öfverskridits. 

Bäst kunna vi iakttaga denna gudarnes karaktär af på en gång lokal- och naturgudar hos de semitiska folken. 

När åkerbruket för en del af semiterna måste börja vid platser, som gjordes odlingsbara genom underjordiska 
vattendrag, blefvo dessa ställens gudaväsen, ibaal», icke endast lokalgudar, utan fingo sin karaktär bestämd äfven 
af naturens beskaffenhet på dessa ställen. I begreppet baal kom föreställningen om en fruktbarhetens gifvare att 
ingå. Allt efter naturens egen beskaffenhet vardt baal en herre öfver det underjordiska vattendrag, hvaraf 
vegetationen berodde, eller, där jordens fruktbarhet bestämdes af nederbörden, en himlens herre, en baal 
samajim2. Baal har alltså karaktären af på samma gång natur- och lokalgud. 

Samma förhållande kunna vi ännu tydligare iakttaga beträffande de babyloniska gudarna. De ha alla en utpräglad 
karaktär af naturgudomligheter. Samtidigt är hvarje gudaväsens kult centraliserad inom ett bestämdt område. De 
babyloniska gudarna kunna alltså lika gärna kallas lokalgudar som naturgudar3. 

Hvarför det ena ställets gud förbands med ett bestämdt 

1 E. Meyer, Geschichte des Altertums, II, 97. 

2 R. Smith, Rel. of Sem., 97 ff. 

3 Kin g, Babylonian Religion and Mythology, 10 f. Sayce, Hib-bert Lectures, 89.— 68 — 



naturföremål eller naturfenomen, det andra ställets med ett annat, låter sig naturligtvis icke alltid förklaras. Som 
allmän grundsats kan man endast uppställa den regeln, att en trakts invånare dyrka som sin specielle gud den 
naturmakt, hvaraf de tro sig speciellt beroende. »Frågar - man hvad som måste te sig som det högsta för ett 
nomadiserande folk, solen eller månen, och hvilken af dessa båda himlakroppar, som är - lifsbetingelsen för 
åkerbruket, måste ett oförvilladt omdöme utan dröjsmål svara: solen betingar åkerbrukets framgång; för 
herdestammarna träder däremot månen med stjärnehären i förgrundenl.» Där - samma naturmakt dyrkas af 
folkslag, boende på skilda breddgrader och under skilda klimat, kan ifrågavarande gudaväsen på de olika ställena 
fattas som varande af alldeles motsatt kynne. För nordbon är - exempelvis solen alltid en god, lifgifvande gudom. 
Dess karaktär - af en förhärjande och tillintetgörande makt, som förtär - allt lif, är - nordbon lika främmande, som den 
är - naturlig och förklarlig bland folk, som lefva på breddgrader, där solstrålarna falla lodräta och brännande, 
förintande all vegetation. Där - kan en solgud som Nergal skrifvas med svärdets ideogram och öfvergå till en 
pestens och dödsrikets hen - e2. 

Men solen dyrkades af babylonierna icke endast i sin egenskap af fördärfbringande makt. Dess betydelse för 
åkerbruket var - allt för stor och påtaglig för att så skulle kunna ske. Antalet af de gudar, som representera solens 
välsignelsebringande inflytande, är - tvärtom, som man kunde vänta, mycket stort i den babyloniska religionen. 

Om det är - riktigt att antaga, att såväl sol- som mångudarna voro lika talrika som städerna i Babylonien, i det att 
hvar - och en af dem hade sin egen solgud och sin egen mångud3, är väl tvifvelaktigt. Om än de olika 
kulturcentras invånare icke få tänkas ägna sin dyrkan enbart åt det gudaväsen, som intog den främsta platsen i 
deras religion, utan hvarje stad hade sin krets 

1 Flommel, Gestirndienst der alten Araber, 8. 

2 Jensen, Kosmologie der Babylonier, 140. 

3 Sayce, Hibbert Lectures, 166.— 69 — 

af gudar - , som den dyrkade 1, få vi väl ändock icke tänka oss, att öfverallt samma gudaväsen tillbådos under ol ik a 
namn. Att understundom så varit förhållandet, är väl obestridligt. Exempel härpå erbjuda ju de kvinnliga gudonr- 
ligheterna, som i regel, under olika namn, representera en och samma naturmakt, fruktbarhetens och 
fortplantningens. Äfven solgudarna kunna ju erbjuda exempel härpå. Icke ens den åtskillnad, som ligger i 
namnens olikhet, är - alltid för handen. Den benämning, hvarunder solen framför allt dyrkades, nämligen Samas, 
återfinna vi på tvenne ställen, i Sippar och i Larsa. Den omständigheten, att åarnas' tempel på båda dessa ställen 
hade samma namn, tyder emellertid på att ett historiskt samband existerade dem emellan2. Att afgöra, 
hvilkendera af dem prioriteten bör tillerkännes är - icke möjligt. I både Larsas och Sip-pars beteckning ingår - solens 
ideogram. Båda möta oss tidigt som solens städer. Enligt en inskrift af Nabonnedos skall Samas' tempel, Ebarra, i 
Sippar - ha grundats afNa-ram-Sin 3200 år - före Nabonnedos' regering, alltså omkring år 3750 f. Kr.3. Redan 
Eannatum (omkring år 4200 f. Kr.4) nämner, att han i Ebarra i Larsa offrat åt Samas, »den med glans fyllde 
konungen5». Urgur (omkring 3200 f. Kr - .) nämner, att han byggt på solens tempel i Larsaö. I Lugalzaggizi's 
inskrift (omkring 4000 f. Kr - .) möter oss Larsa under benämningen »den stad som gud eamas älskade», Larsa-ki 

tiru ki-ag 

UtH-kui\ 

Båda dessa solens tempel äro sedermera föremål för Hammurabis onrsorger - 8; han fortsätter byggandet på 

1 Pinches, Observations sur la Religion des Babyloniens, R. H. R. 1891, 275. 

2 Jastrow, Die Religion Babyloniens und Assyriens, 69. 

8 Radau, Early babylonian History, 5. 

4 Årtalen äro angifna efter Radau, Early babylonian History. 

5 Radau, a. a., 80. 



0 Keilinschriftliche Bibliothek, III; I, 79. 

7 Hilprecht, Old. Babylonian Inscriptions 87 col. II, 33—35. 

8 Jastrow, a. a. 134.— 70 — 

Ebarra i Larsal, hvilket tempel äfven hans son och efterträdare Samsu-iluna ägnar sin omvårdnad. Denne 
utfärdar nämligen befallning om, att Samas’ tempel i Larsa skall förses med säd2, och hans 18 regeringsår 
benämnes i den krönika, King meddelai'3, det år då Ebarra byggdes åt eamas. 

Om än sedermera tempel flerestädes byggdes åt Samas, förblefvo dock Ebarra i Larsa och Sippar hufvudorterna 
för hans dyrkan. 

Vi ha redan angifvit Nergal som solgud. Hans kult var centraliserad i templet Esidlam i Kuta. Sambandet mellan 
Nergal och hans tempel var af den art, att guden kunde benämnas efter sitt tempel, som den från Esidlam 
utgående guden, dingir Esidlamtauddua. Så nämner ho-honom härskarna af första dynastien af Ur4. 
Benämningen bibehåller sig äfven i den religiösa litteraturen5. Där finna vi honom emellertid äfven som 
grafvens och dödsrikets herre, unum urugallaö. Kuta var och förblef hans stad7, och då Nergal blef dödsrikets 
herre, öfver-fördes namnet Kuta äfven på hans underjordiska rike8. Den förtärande och tillintetgörande makten 
hos solen har varit enhetsbandet mellan Nergals olika funktioner, vare sig det varit detta, som förmedlat 
öfvergången från den ena till den andra, eller förklaringen därtill får sökas i andra orsaker. 

En annan solgud, som äfvenledes får plats bland de stora f gudarna, var Ninib9. Med sin egenskap af solgud 
förenar Ninib den af krigsgud och spelar som sådan en stor roll i det assyriska panteon. Ninib tycks tidigt ha 
frigjort sig från all lokal bundenhet; i hvarje fall låter 

1 King, Letters and Inscriptions of Hammurabi, 57, 62, 63. 

2 King, Letters and Inscriptions, 49. 

3 Letters and Inscript. III, 212 ff. 

* Cuneiform Texts IX, 35389, Keilinschr. Bibliothek III: I, 82 
» Exempelvis IV R. XXVI, 1. 

8 IV R. XXVI, I, 3. Enligt III R. 67 69, cd betecknar ne unu gal Nergal äa ka-ab-ri, som grafvens herre. 

7 King, Bab. Rel. 22. 

8 Jensen, Kosmologie der Babylonier, 220. 

9 Jensen, Kosmologie der Babylonier, 464-475.— 71 — 

den sig svårligen längre påvisas. Han har haft tempel i Babylon 1, vare sig hans kult varit koncentrerad där eller 
icke. Såväl hans karaktär af solgud som den af krigsgud återspegla sig emellertid i den religiösa poesien. Han 
prisas som »den starke hjälten med den ljusa blicken», id-lu na-i-du sa ni-is nu-ur i-ni-su, till hvilken säges, att 
»solens befallningar må vara dina befallningar», pa-ra-as il Samas lu-u par-su-ka2. 

Är den lokala bundenheten föga markerad hos Ninib, framträder densamma desto tydligare hos en annan solgud, 
Marduk. Hans sol ar a karaktär är lika tydlig som hans lokala3. Först när de skilda staterna af Hammurabi förenas 
under Babels supremati, blir Marduk medlem af panteon. Men, som det höfdes hufvudstadens herre, vardt han 
den främste i gudarncs krets. Och han bibehåller den platsen, till dess Babel får afstå från sin supremati. Hans 
plats och betydelse i gudakretsen bestämmes uteslutande af Babels politiska maktställning. 

Solar karaktär tillkommer vidare en hel rad gudar, som icke finna någon plats i panteon. En sådan är exempelvis 
Nin-gis-zida. När Nina för Gudea uttolkar hans dröm, säger hon bland annat: »solen, som stiger upp från jorden, 
är din gud Ningiszida, som solen går han bort från jorden»4. Denna guds solara karaktär är här tydligt angifven. 
Samma karaktär tyckes han äfven äga i besvärjelselitteraturen5. Sitt tempel hade Ningiszida i Girsuö. Solar 
karaktär tillskrifver Jastrow dessutom Pasag, Dunpauddu, Inpauddu och Urenuntauddua7, af hvilka ingen spelar 



någon större roll i religionens senare utveckling. Solgudarnes talrikhet lät sig, som ofvan nämndt, förklara af den 
stora betydelse solen har för ett åkerbrukande folk. 

1 Mittheilungen der deutschen Orientgesellschaft, X, 11. 

2 IV R XIII; 1,21 och 31. 

3 Sayce, Hibbert Lectures, 101. Jastrow, Rel. Babyl. und Assyr., 112. 

4 Thureau-Dangin, Le Cylindre A de Goudea. Z. A. XVI, 344 f. 

5 Tallqvist, Die assyrische Beschwörungsserie Maqlu, 24. 

6 Sarzec, Découvertes en Chaldée XXXII brique tf. 

7 Religion Babyl. und Assyrien, 94, 93, 97.— 72 — 

Samma karaktär af att vara på en gång natur- och lokalgudar, som vi iakttagit hos dessa medlemmar af det 
babylonisk-assyriska panteon låter sig påvisa äfven beträffande de öfriga. Men det kan med afseende på dem 
understundom vara ännu svårare att förklara, hvarför ett ställe förbundits med dyrkan af en viss bestämd 
naturmakt. Det gäller exempelvis månens dyrkan i Ur och Harran. Kanske är det att betrakta som en reminiscens 
från en gången tid, då folket ännu var ett herdefolk. Att månen dyrkades speciellt i Harran, skulle möjligen kunna 
sammanhänga med, att staden själf var byggd på ett half-månformigt bergl. Detta skulle enligt Hilprecht gifvit 
anledning till, att staden nämndes gis-Ban, bågstaden 2. Riktigheten af läsarten gis-Ban är emellertid omtvistad 
och mycket osäker3. 

Att månens kult fick plats i ett naturdyrkande folks religion, är i och för sig helt naturligt. Vare sig hans namn 
Nannar betyder »den glänsande» eller icke, kan det epitetet tjäna att beteckna orsaken. Han var alltför glänsande 
för att kunna förbises, och hans hemlighetsfulla till- och aftagande, försvinnande och förnyade framträdande 
måste väcka undran och sätta tanke och fantasi i rörelse. Huru som helst, Nannar eller Sin var Urs och Harrans 
gud. Härskarna af Ur bygga alla på Nannars tempel4. Sambandet mellan' Nannar och Ur har varit starkt nog att 
låta honom i den religiösa litteraturen åkallas som Urs herre5. 

Är orsaken till, att en plats framför en annan blef centrum för månens dyrkan, svår att förklara, är däremot 
förhållandet mellan gud Ea och staden Erida mera genomskinligt. Ea är hafvets gud sar apseö och nämnes sällan 

1 Hilprecht, Old babyl. Inscript., II, 54. 

2 Hilprecht, a. a. 87 col. II, 38. 

3 Winckler, Altorientalische Forschungen I, 375. Radau, Early babylonian History, 74, 7. 213, 1. Harran och gis- 
Ban äro troligen icke identiska. 

* Keilinschriftliche Bibliothek, III: I, 76 ff. 

5 IV R. IX, 10. Cuneiform Texts XV, pl. 17, 2. 

6 Zimmern, Beiträge zur Kenntniss der babyl. Religion. I Suipu II, 149. II, R. 55, 24 och 25 c. d. Briinnow, K. 
8235, 10, Z. A. 1889, 245.— 73 — 

utan något på denna hans enenskap syftande epitet. Det finnes egentligen ingen annan grund för Tieles 
uppfattning af Ea som solgud, än möjligen den han själf angifver, att alla hafsgudar ursprungligen äro hinmiels- 
och ljusgudaiT. Annars är Eas karaktär af hafsgud tydlig. Och som Eridu en gång varit beläget vid persiska 
viken, var det naturligt nog, att dess högste gud vardt hafvet. Om Ea möjligen en gång varit jordens gud, hvarpå 
beteckningen En-ki skulle kunna tyda, så har han i hvarje fall senare i sin egenskap af Eridus gud blifvit 
hafsdjupets herre. Ea bibehöll alltjämt sina relationer till Eridu. Som Eridus herre anropas han från Urbau (omkr. 
3500 f. Ki'.) inskrifter2 ända fram i de babyloniska botpsalmerna3 och i den religiösa litteraturen i sin helhet. 

Som hafsdjupens herre är Ea den främste af vattnets gudomligheter. Möjligen har man att till deras krets räkna 
Borsippas gud, Nebo. Jastrow fäster uppmärksamheten på att han i en syllabär betecknas som ön Dilmuns gud4. 



De namn han som sådan bär, må ursprungligen ha varit namn på själfständiga gudaväsen eller icke, den 
omständigheten, att han sättes i samband med Dilmun, hvars gud det ligger nära till hands att antaga ha varit en 
vattnets gudomlighet, skulle stämma öfverens med Nebos egenskap af vattnets gud. Samma karaktär tillskrifver 
honom äfven Sayce5. Hans namn ri-kis ka-la-maalltets band, skulle då syfta på den allt omslutande och 
sammanhållande oceanen. Det förefaller åtminstone san nolik are, än att han ursprungligen och egentligen var 
planeten Merkurius7. Det är svårt att förstå, huru planeten Merkurius skulle ha kunnat göra ett så starkt intryck 
på ett ställes befolkning, att han blef den gud, de framför allt ägnade sin dyrkan. Vida 

1 Babylonisch-Assyrische Geschichte, 520. 

2 Sarzcc, Découv. en Chaldée V, Urbau col IV, 11. 

3 Zimmern, Babyl. Busspsalmen v. 13. IV R. XXI, 2 «/50 reverse. 

* II R. LIV, 5, 66 rev. 

5 Hibbert Lccturcs, 116 f. 

6 II R. LX, 2, 31. 

7 Jensen, Kosmologie der Babylonier, 139 f.— 74 — 

sannolikare förefaller då Tieles åsikt, att han ursprungligen varit en eldens gud 1. Nebos karaktär af Borsippas 
lokalgud är i hvarje fall oomtvistlig. 

Till vattnets gudomligheter synes vidare Nina böra räknas. Det tecken, hvarmed hennes namn skrifves, betyder 
nämligen »fiskhus». Urbau kallar vidare Ninmarki Ninas dotter. Nin-mar är gifvetvis härskarinnan öfver staden 
Mar, hvars gud eljes nämnes Malahu »fiskare». Nin-mar betecknas som Ninas dotter. Detta tyckes också tyda på, 
att Nina var en vattnets gud2. Att Nina var föremål för kärskarna af Lagas eller Sirpurla särskilda omsorg, får sin 
förklaring af, att hon var härskarinna öfver Nina-ki, en del af staden Sirpurla3. Som sådan nämnes hon äfven af 
Hammurabi gudinnan Nina af Nina-ki *. 

Bland de gudar, som kärskarna af Lagas omnämna, befinner sig äfven Duma-zi-zu-ab, hvilken Urban bygger ett 
tempel i Girsa5. Namnet betyder ju »barnet af vattendjupens lif» och angifver honom alltså som en vattnets ande. 
Han nämnes herre af Kinunir, hvarunder enligt Jas tro w och Radau bör förstås Borsippaö. 

Bland Lagas' gudar märka vi vidare Nin-girsu. Hans namn angifver honom som Girsus herre. Girsu var en af 
Lagas' älsta stadsdelar. Ningirsu har på en gång varit krigs- och åkerbruksgud. Det är i denna senare egenskap 
Eannatum säger sig åt honom återställa ett förrådshus7. Som sådan anropas han vidare under benämningen »åk- 
rarncs herre»8.1 samma egenskap af växtlighetens gud förbindes Nin-girsu med Inmisara, då det säges, att han 
utan Inmisaras hjälp »ingen framgång har med åker och kanal, och icke kan skapa någon gröda» I sin egen- 

1 Babyl. Assyr. Geschichte, 533. 

2 Jensen, Keilinschrift. Bibliothek III, I, 1L 

» Price, Le Panthéon de Goudéa. R. H. R. XLIII, 298. 

4 King, Letters and Inscriptions 29, 19. 

0 Keilinschrift. Bibliothek III: 1, 25. 

6 Rel. Bab. und Assyr., 90. Radau, a. a. 285, 332. 

Sarzcc, Décauv. en Chaldée, XXXI. 

8 Zimmern, Beiträge, éuipu IV. 

9 K. 48. Jensen, Kosmologie der Bab., 61.— 75 — 

skap af krigsgud nämnes Ningirsu af Gudea »vapnens herre» 1. Samma hans egenskap af krigsgud förskaffade 
honom, då han sedermera underordnades under Bel, epitetet Bels kämpe. Så nämnes han redan i en inskrift af 



Urukagina (omkr. 4500 f. Kr.)2 

Som Ningirsu är Girsu's heme, så är Bel Nippurs. Nippurs härskare vårda sig om Inlil eller Bel, som Lagas' om 
Ningirsu. Redan Sargon och Naramsin berömma sig af att ha byggt på Inlils tempel E-kur i Nippur, och alla 
Nippurs härskarc3 ha sysslat därmed. In-lils namn, »andarnas herre», tyder på ett rent animistiskt ursprung. Att 
han haft någon funktion som naturgud är väl troligt. Möjligen har han tänkts som en bergens härskare. Hans 
tempel heter E-kur, »berghuset». Hans gemåls namn nämnes ofta Nin-har-sag, »bergets härskarinna». Själf 
förekommer Bel ofta under namnet Sadu rabu, det stora berget4. Att hans epitet Lugal kur-kur-ra emellertid icke 
kan syfta härpå, framgår af den assyriska öfversättningen däraf, som är bel matati, ländernas herre. Så benämner 
honom redan Lugal-zaggisi5 (omkr. 4000) och det blir sedermera hans stående epitet. 

Bel representerade i den babyloniska teologien jorden, liksom Ea hafvet. Triadens tredje, eller rättare sagdt 
första, medlem var himlens gud Anu. Hans tempel äro talrika, och hans kult i det hela taget mindre lokalt bunden 
än de båda andra medlcmmarncs i triaden. Erech skall ha varit centrum för hans dyrkan8. Möjligen är det i 
egenskap af Erechs herre som Lugalzaggisi gifver sig titeln Anus präst isib An-na.7. Att uttrycket bör fattas i 
betydelsen af- Anus präst, synes framgå däraf, att Urnin-girsu äfvenledes benämner sig på detta sätt och omedel- 

1 Gudea Col VIII 50, Sarzec, a. a. sid. VI f. 

2 Radau, Early Bab. History, 48. 

3 Hilprecht, Old. Bab. Inscript. 1—4. 

* IV R. XVIII, 2 14/Is; XXIII 29 a. 

5 Hilprecht, Old. Bab. Inscrip., 87. 

8 Kin g, Babyl. Rel. 17. Tiele, Bab. Assyr. Geschichte, 517. 

7 Hilprecht, a. a. 87 col. I, 6.t- 76 — 

bart därefter gifver sig titeln Eas präst och Ninas älskade prästl. Eas eller Ninas präst kan icke gärna fattas i 
betydelsen af hafvet tillhörig eller något liknande, och det ligger därför äfven närmast till hands att icke fatta 
uttrycket isib an-na i betydelsen af himmelsk präst, utan i den ofvan angifna af guden Anus präst. Anu synes för 
öfrigt ha spelat större roll i teologien än i religionen. Det beror antagligen på den mer eller mindre abstrakta 
karaktär, som vidlåder föreställningen om himlen i jämförelse med den om solen eller månen eller jorden -. 

I ett panteon, hvars medlemmar representera de olika naturmakterna, blifva gifvetvis alla dessa, som äro af 
betydelse för vederbörande folk eller land, företrädda. Till det i klimatiskt hänseende mest karaktäristiska för de 
tvenne strömmarnas land höra de våldsamma åskstormar, som särskildt på försommaren hemsöka detsamma. 
Detta naturfenomen har i panteon blifvit representeradt af Ramman. Rammans dyrkan var utbredd ända till de 
folk, som bebodde Medelhafvets kuster, och skäl tala för, att hans kult därifrån införts till Babylonien och 
Assyrien3. Men vare sig så är förhållandet, eller utvecklingen gått i motsatt riktning, eller Ramman är en för 
nordsemiterna från begynnelsen gemensam gud, har han gifvetvis haft något centrum för sin dyrkan. Det är 
möjligt, att vi ha att se ett lokalt epitet i benämningen Harsags herre, hvarunder Ramman ibland förekommer 4. 
Som Har-sag betyder berg, skulle benämningen möjligen kunna åsyfta Libanon och således vara ett uttryck för, 
att Rammans kult verkligen härstammade från dessa trakter. Som något bevis härför kan detta epitet emellertid 
icke tjäna, då ju ordet berg äfven ingår i andra gudanamn, såsom Nin-harsag och Sadu rabu. Och det finns intet 
skäl att för dessa namns förklaring gå ända bort till Medelhafvets kuster. Beträffande Ramman får väl frågan 
lämnas öppen, huruvida icke denna 

1 Sarzec, a. a. XXXIII. 

3 Jastrow, a. a., 84. 

3 Winckler, Altorient. Forschungen I, 84. 

4 Zimmern, Bab. Busspsalmen II: 11; II R XXI 2, 55 rev.— 77 — 




tolkning är den riktiga. Det ligger i hvarje fall närmast till hands att tänka på Assyrien, där ju Ramman af 
gammalt dyrkades. Ramman eller den med honom åtminstone sedermera identiskc gud, som skrifves med 
ideogrammet Im, prisas i en sumerisk hymn som ljusets herre, umun udda, det stora ljuset, Ud-gal-la, och ett 
stycke längre ned i samma hymn med orden: »din glans är utbredd öfver hans länder», tne-ne-.su kalatn-tna-ku- 
ba im-mi-in-dull. Guden har alltså här en karaktär af ljusgud i allmänhet, snarare än af ovädersgud, i hvilken 
egenskap han äfvenledes nämnes i denna hymn. Det ligger nära till hands att jämföra dingir Im med Udgallu, 
solen såsom framkallande oväder. En gudaförteckning angifver också att dingir Im är Rammans namn sa a-ru-ur- 
ti, som torkans eller hettans gud2. 

Det ligger som nämndt i sakens natur, att alla större naturföremål och naturföreteelser blifva representerade i ett 
panteon af naturgudar. Men hvilka representanter därför, som få plats i gudakretsen, beror af deras respektive 
kulteen-tra. Det framgår ju redan däraf, att alla dess medlemmar kunna karaktäriseras som naturgudar med på 
politiskt eller kulturellt betydelsefulla platser centraliserad kult. Det är tvenne faktorer af politisk art, som vi ha 
att räkna med i denna utveckling. Den gud, som skall få plats i panteon, skall för det första ha sin dyrkan 
centraliserad på en i kulturellt eller politiskt hänseende viktig plats. Dessa olika kultur- eller maktcentra måste, 
för det andra, sins emellan förenas till en större politisk eller kulturell enhet. 

Det säger sig själf, af hvilken betydelse åkerbrukets uppkomst är i båda dessa hänseenden. Därtill knyter sig ju all 
verklig politisk organisation3, och samfunds bildande är ju ett oeftergifligt villkor för de tvenne ofvan nämnda 
faktorernas verksamhet. Geografiska och däraf beroende politiska omständigheter äro i denna utveckling 

1 Cuneiform Texts XV pl. 15. v. 7, 8 och 12. 

2 III R. LXVII, 45, c.d. 

3 Vodskov, Sjasledyrkelse og Naturdyrkelse, Inledning, 61.— 78 — 

af större betydelse än nationalitets- och rasförhållanden. Huru stor del af den babyloniskt-assyriska religionen, 
och huru många af dess gudar, som äro af sumeriskt eller akkadiskt ursprung, och huru många, som äro af 
semitiskt, skall nog aldrig kunna afgöras. Men trots all ras-och språkblandning i de trakter det babyloniska riket 
omfattade, synes den religiösa utvecklingen vara enhetlig 1. Det beror väl däraf, att grundlaget för religionen hos 
alla dessa folk varit detsamma, animismen. 

Naturligtvis ligger en lång utveckling mellan denna grundval och det äldsta stadium i den babyloniska religionen, 
som vi kunna spåra, det, där de olika gudarnes kult är centraliserad i olika städer. Att en trakt kommit att 
sammansluta sig kring en gemensam gud har vål tillgått på enahanda sätt, som dess sammanslutning kring en 
bestämd plats som sin hufvudort och sitt centrum. I politiskt hänseende är uttrycket härför det gemensamma 
namn, hvarmed trakten benämnes, i religiöst, att hufvudorten A gud blir hela den omgifvande traktens. 

Naturligtvis innebär detta icke, att hela trakten enas i en enda guds dyrkan. De olika orternas namn utplånas icke, 
därför att de inbegripas under ett gemensamt landskapsnamn. Men detta måste bli mer kändt än alla de olika 
ställenas namn, som det omfattar. Så ställer hufvudortens gud och dess kult de smärre lokalgudarna i skuggan. 
Det är så vi fått denna ofantliga mängd gudaväsen, h vars namn vi möta i den magiska och religiösa litteraturen 
och i de långa förteckningarna på gudar, som vi ännu ha kvar, och hvilka ofta äro oss okända både till uttal och 
betydelse. 

Samma lokala karaktär, som utmärker den babyloniska religionen, återfinna vi hos alla de semitiska folk, som 
bebo landet mellan Eufrat och Medelhafvet. De voro splittrade i små stater och samfund, af hvilka hvart och ett 
hade sina gudar och sin kult. Men då dessa stater aldrig, förenades till ett rike, blefvo icke heller deras gudar 
någonsin samlade till en gudakrets2. Här fattas den ena af de poli- 

1 Tiele, Geschichte der Religion im Altertum I, 211. 

2 Tiele, Geschichte der Rel. im Altert. I, 229.— 79 — 

tiska faktorer, som föra till polyteism, de smärre samfundens förening till ett rike. 



De babyloniska staterna intogo icke samma oafhängiga ställning inbördes. De geografiska förhållandena tvungo 
dem tillsamman. Landet mellan Eufrat och Tigris är afsöndradt och sammanhållet genom naturliga gränser. Den 
för dess odling nödvändiga regleringen af vattentillgången tvang till dessa stora, endast genom förenade 
ansträngningar möjliga, kanalbyggnader, som voro föremål för alla stora härskares omsorg, allt från Urukaginas 
tidl (omkr. 4500 f. Kr - .). Dessa omständigheter bidraga att sammanhålla de olika delarna af landet. Den politiska 
enheten framväxer ändock relativt långsamt. Än har den ena än den andra staten tillvällat sig öfverhöghet öfver 
de andra. Sin afslutning når denna utveckling för Babyloniens vidkommande, då alla babyloniska stater af Ham- 
murabi förenas under Babels supremati. Färdig är denna utveckling tör hela Mesopotamien först, när Babylonien 
och Assyrien förenas under Tiglatpileser I. Då blir Asur herre öfver alla gudar, sar gim-rat ilani rabute2. 

Kretsen af de gudar, som ingå i panteon, är nu sluten. Den utgöres, som nämndt, af de representanter för 
naturmakter och naturfenomen, som haft sin kult centraliserad uti de städer, som den politiska organisationen 
samman-knutit till en enhet. Betydelsen af detta moment är tydlig däraf, att en och samma naturmakt i panteon 
kan företrädas af flera gudagestalter. Så äro ju, som nämndt, Samas, Nergal, Ninib och Marduk samtliga 
solgudar. Ett exempel på, huru gudakretsen modifieras genom den politiska utvecklingen, erbjuder en jämförelse 
mellan dess utseende på härskarna af Lagas' tid och på konungarna af Assurs. De främste gudarna voro för Lagas' 
härskare de, som på något sätt voro knutna till deras stad, såsom Ningirsu, Nindara, Galalim, Ningiszida, Nina, 
Bau och »Sirpurlas moder» Gatumdug3. Af dessa har egentligen endast Ningirsu någon större betydelse i den 
senare reli- 

1 Radau, Early Bab. History, 48. 

2 IV R. XXVII, I. 

3 Price, Le panthéon de Goudéa R. H. R., XLIII, 298.— 80 — 
gionen, och äfven han har understundom öfvergått till en form af Ninib 1. 

De gudar, Singasid af Erech nämner som sina, nämligen Lugalbanda och Ningul2, ha båda sedermera förlorat sin 
betydelse. Ningul har absorberats af Nana, med hvilken hon, att döma af att bådas tempel nämnes E-an-na, 
antingen från begynnelsen varit identisk eller — hvilket synes sannolikast — mycket tidigt identifierats3. 

Hennes namn har emellertid bibehållit sig och vi träffa henne i en gudaförteckning som Lugalbandas gemål4. 
Samma förteckning identifierar Lugalbanda med Nin-sah eller Pap-sukal5. En annan förteckning identifierar 
honom direkt med Ninibö. I den mytologiska litteraturen kvarstod emellertid Lugalbandas namn. Vi ha 
exempelvis en berättelse om hur Lugalbanda satt ensam utan fader och moder på ett fjärran berg och förvandlade 
sig till stormguden Zu och inviterade så till sig gud Bel m. fi.7. Men om han än fortlefde i mytologien, hade han 
ingen plats i det assyriska panteon. 

På samma sätt förhåller sig med gudinnan Nisaba, som Lugalzaggisi gifver en så betydande plats i sitt panteon. 
Jastrow förmodar, att Nisaba stått i relation till Erech. Det ligger närmare till hands att förmoda, att Nisaba varit 
gis-Bans gudinna. Nisaba tyder ju på en fruktbarhetens gudinna, och detsamma är förhållandet med den gudinna, 
som hvars älskade stad gis-Ban betecknas8. Om dessa tvänne gudinnor äro identiska, förklaras därmed den 
framskjutna plats, han ger gudinnan Nisaba. Hon försvinner emellertid senare från panteon, om hon än 
understundom nämnes i inskrifterna9. 

1 II R. LVII, 74 c, d; 19 a, b. 

2 IV R. XXXV, 3. 

3 Jastrow, o. a. a., 90. 

4 II R. LIX, 26. 

6 II R. LIX, 24. 

6 II R. LVII, 2, 3, c, d. 



?IV R. XIV, 1. 


8 Hilprecht, OId. Bab. Inscript. 87 col. II, 40. Tecknet är n:o 187 i Scheils Receuil de signes, och återgifves där 
med »recipient germe». 

» ex. IV R. XVI, 27; II R. LIX, 24 a; III R. LXVI, col. II, 17.— 81 — 

De långa förteckningar af gudanamn, som vi ännu ha i behåll, kunna tjäna som tecken på huru utvecklingen 
försiggått. De förskrifva sig gifvetvis från teologer och äro att betrakta som försök att bringa ordning och reda i 
det kaos af namn, som den lägre gudavärlden företedde. Understundom ha, som vi sett beträffande Nin-girsu, 
äfven relativt betydande gudar undanträngts. Som Nebo absorberat Dilmuns gudaiT, så synes han själf varit nära 
att undanträngas af sin mäktige granne Marduk. Marduk kallas åtminstone af Hammurabi herre till Esagil och 
Ezida2. Att här menas templet Ezida i Borsippa, framgår af, att Borsippa i samma inskrift kallas Marduks 
älskade stad. Men Nebos makt har varit för stark, för att han skulle kunna försvinna ur gudakretsen. Stod han än i 
skuggan, så länge Babel härskade, steg hans makt åter, när Babels politiska betydelse aftog. Han nämnes väl 
alltjämt, såsom Marduk underordnad, Esagils son, men bredvid den benämningen står den andra af Borsippas 
herre3. 

Det bästa exemplet på gudaväsendenas koncentrering och absorbering lämna gudinnornas utveckling i 
religionen. Af de kvinnliga gudomligheter, som tillhöra härskarna af Lagas' panteon, voro de ofvannämnda Bau 
och Nina ursprungligen själfständiga härskarinnor öfver hvar sina delar af Sirpurla. Nina hörde, som nämndt, 
he mm a i Nina-ki, Bau i Uru-azagga. Äfven Gatumdug var en gång en själfständig gudinna. Sedermera 
identifieras hon med Bau. Denna blef genom Uru-azaggas och Girsus förening Ningirsus gemål och nedsjunker 
sedan, i likhet med andra gudinnor, till endast en skugga af sin herre och man. Som gudinnorna därigenom 
komma att representera en och samma naturmakt, fortplantningens och fruktbarhetens, öfvergå de till sist alla i 
en enda gestalt. Endast deras namn bibehålla sig i samband med deras respektive gemålers. I sin religiösa 
betydelse absorberas de däremot 

» II, R. LIV, 5, 66, f. 

2 King, Letters and Inscriptions, 94. 

8 IV, R. XX, 3. 

Segerstedt, Polyteismens uppkomst. 
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af Istar, som till sist blir den kvinnliga principens enda egentliga representant i panteon 1. Ett uttryck härför är, att 
Istar understundom nämnes som en guds gemål i stället för dennes »legitima» maka. Så kallas hon exempelvis 
Nebos gemål i stället för Tasmetum2. Istars tempel voro talrika. Hennes ursprungliga kultort är, liksom hennes 
namns betydelse, ännu icke utredd. Jas tro w uttalar den förmodan, att hennes kult leder sitt ursprung från Babel. 
Betecknande för, till hvilken grad hon blef gudinnan framför alla andra, är den omständigheten, att hennes namn 
till sist får appellativ betydelse som beteckning för gudinna i allmänhet. 

Det nybabyloniska rikets härskare sträfvade i allmänhet efter att väcka till lif forntidens föreställningssätt. 
Förfallna tempel restaurerades, gamla religionsformer återinfördes, och halfforgätna gudanamn hördes ånyo. 
Detta återgående till forntiden gaf sig uttryck äfven i magien. Den är ju, om än icke någon ursprunglig 
religionsform, åtminstone framgången ur ett animistiskt föreställningssätt. Det atavistiska hos densamma 
förklarar, att vi i de magiska texterna finna så många namn på eljes undanträngda gudar. De magiska texterna 
och namnregistren blefvo dessas tillflyktsorter. I deras respektive hemtrakter fortsattes väl också alltjämt deras 
dyrkan. Ett panteon är ju alltid en den officiella religionens sak. 

Motsatsen mellan de gudar, som tillhörde panteon, och de, hvilkas dyrkan dessa hade ställt i skuggan, är i den 
assyriska religionen uttryckt i den benämning »stora gudar», ilani rabute, hvarunder panteons medlemmar 
sammanfattades. 




Den omständigheten, att ilani rabute dyrkades öfver hela landet och icke blott i sina respektive kultcentra, måste 
småningom verka i riktning att frigöra dem från all lokal bundenhet. Samtidigt måste det religiösa be-hofvets 
kr af, att allt i tillvaron inordnas under gudarnes 

1 Jastrow, Rel. Bab. und Assyr., 99. 

2 Inskrift från Nabu-ium-iskuns tid. Mittheilungen der deutschen Orientgesellschaft IV. Istar nämnes likalades 
ibland som synonym för Sarpanit. Fries, Bibel och Babel. 24.— 83 — 

hägn och makt, medföra en utjämning och en utväxling gudarne emellan, hvilket ofta har i betydlig mån kunnat 
modifiera deras ursprungliga karaktär. Denna utveckling möjliggöres genom en modifiering af själfva 
gudsbegreppet i den riktning att personligheten hos densamma träder i förgrunden, med undanträngande af 
själfva naturföremålet. Vi återkomma därför till detta moment i samband med frågan om gudsbegreppets egen 
utveckling. 

Bland ilani rabute voro de mest betydande de, som sammanfattades i triaden Anu, Bel och Ea. Triadens bildande 
var ett resultat af teologiskt tänkande och åsyftade en de religiösa föreställningarnas systematisering. De trenne 
gudarna representerade de olika gebit af tillvaron, himmel, jord och haf, som tillsammans utgöra den synliga 
världen. Tanken framträdde tidigt i den babyloniska religionen, men den medförde aldrig någon gruppering af 
samtliga gudar efter denna princip. 

Utvecklingen i den babyloniskt-assyriska religionen är alltså denna: af ett obegränsadt antal gudar med lokalt 
begränsad kult skapas en krets af med olika funktioner utrustade gudaväsen. Den genomgående tendensen är 
koncentrering och begränsning. 

De faktorer, som vi funnit vara bestämmande för utvecklingen i de tvänne flodernas land, återfinna vi äfven 
annorstädes. Den egyptiska religionens historia är i mycket analog med den babyloniska religionens, och samma 
faktorer ha varit verksamma i båda. 

Egypten är i kanske ännu högre grad än Mesopotamien ett i geografiskt hänseende enhetligt land. Lifsbe- 
tingelserna äro tämligen ensartade i hela landet. Det gör också den egyptiska religionen ensartad. Åtskilliga 
gudaväsen äro gemensamma för hela landet 1. Nilguden Hapi dyrkades exempelvis af hela landet, om man än 
understundom skilde mellan Nordens och Söderns Hapi2. 

Till gudar, som från begynnelsen voro fria från lokal 

1 Tiele, Geschichte der Rel. im Altertum, I, 30. 

2 Budge, The book of the Death, CXXIII.— 84 — 

bundenhet, räknar Maspéro vidare Nut, Seb, Ra, Ahu, Sop-dit m. fl. 1. Landets likartade beskaffenhet förklarar 
vidare, huru soldyrkan kunde komma att intaga en så dominerande plats i religionen. Åkerbruket var ju landets 
hufvudnäring. Jordens fruktbarhet berodde ju af Nilens öfversvämningar och af solens värme. Klimatets 
egendomliga art måste också bidraga till att gifva solen en dominerande plats i egypternas tankelif och 
föreställningssätt. 

Men oaktadt lifsförhållandena voro likartade, begynner hvarken Egyptens politiska historia med ett samladt och 
enhetligt folk eller dess religiösa med en enda form af gudsdyrkan. Det förra ligger i sakens natur; samfund och 
stater bilda sig endast småningom. De små politiska organisationerna gå före de stora. När Egypten förenas, 
fortfara dessa smärre stater eller nomer att föra en relativt själfständig existens. En hvar af dessa nomer hade sin 
egen gpdom och sin egen kult2. »Ptah är i själfva verket från begynnelsen intet annat än gud öfver Memfis 
distrikt, Neith intet annat än den vid Sais bosatta half-eller hel-libyska stammens gud, Chnum, beskyddaren mot 
nubierna, är de vid katarakterna bosatta egypternas skyddspatron, Recheb är stadsgudinna i den i öfre Egypten 
belägna staden med samma namn, Anubis är staden Sepa's gud och det mi dt emot Siut belägna distriktet Dufs. 
Atumu eller Tum är Heliopolis' herre, Bast är Bubastis gudinna o. s. v».3. 



Nomernas förenande kunde icke undgå att influera på deras gudsdyrkan. Det drag af konservatism, som utmärker 
den egyptiska religionen, tager sig uttryck äfven däruti, att de olika lokalgudarna icke försvinna ur religionen, 
utan bibehållas vid sidan af hvarandra. I stället för att den ena guden undanträngde den andra och förvandlade 
dess namn till sitt epitet, som förhållandet var 

1 Études d'Archéologie et de Mythologie egyptiennes, II, 222. 

2 Wiedemann, Die Religion der alten Aegypter, meddelar sid. 6. förteckning öfver nomerna och deras respektive 
gudar. 

8 Ed. Meyer, Geschichte Aegyptens, 32.— 85 — 

i den babyloniska religionen, identifieras de egyptiska gudarna med h varandra genom namnens ställande bredvid 
hvarandra. I den mån soldyrkan blir förhärskande, identifieras Ra med de lokala solgudarna. Denna identifiering 
med- Ra börjar mycket tidigt. Under den XX dynastien hade den redan sträckt sig äfven till gudar, som 
ursprungligen icke voro af solar karaktär'. Liksom solgudarna sammansmälta också dödsgudarna med hvarandra. 
Memfis dödsgud, Sokar, förenades icke blott med Ptah till Sokar-Ptah, utan äfven med Osiris till Sokar-Ptah- 
Osiris2. Med Osiris sammansmälte äfven söderns dödsgud, Kontamentit3. 

Liksom de babyloniska gudinnorna alla visade tendens till att uppgå i Istar, så synas äfven de egyptiska 
gudinnorna mer och mer ha kommit att representera en och samma naturmakt och på grund däraf förväxlas med 
hvarandrad. 

Denna gudarnes identifiering med h varandra fick understundom en rent monoteistisk eller panteistisk prägel. 

Men denna tendens till monoteism vardt aldrig stark nog att helt utplåna den polyteistiska åtskillnaden. Båda 
riktningarna, den monoteistikt-panteistiska och den polyteistiska, gå vid sidan af hvarandra. Meningarna äro till 
och med mycket delade om, hvilken af dessa åskådningar som sk A ll anses vara den ursprungliga. Att 
monoteismen för von Strauss und Torney bildar utgångspunkten för Egypternas religiösa utveckling" är själfklart 
med den religionsfilosofiska uppfattning, hvarifrån han utgår. Men äfven ur rent historisk synpunkt har 
monoteismen eller panteismen häfdats som den ursprungliga eller rent af enda egentliga formen för egypternas 
gudsdyrkan. Brugsch får väl betecknas som denna åsikts mest betydande representant. Enligt hans mening är 
»redan i den egyptiska historiens äldsta tider den ena, namnlösa, ofattliga, eviga guden känd och tillbedd i sin 
högsta renhet afNil- 

1 Meyer, Geschichte Aegyptens, 76. Maspéro, Études, II, 8 f. 

' Lieblein, Gammelasgyptisk Religion, II, 38. 

3 Maspéro, Études, II, 14. 

4 Lieblein, Gammeltegypt. Religion, II, 88.— 86 — 

dalens innevånare I». I spetsen för gudaskaran står Nun, som allt efter de skilda prästskolornas olika uppfattning 
fick olika namn. Dessa olika namn tjänade endast att uttrycka de olika sidorna i hans verksamhet2. De kvinnliga 
gudomligheterna visa, att Nun kunde mytologiskt uttryckas äfven i kvinnlig gestalt®. Enneaderna utgöras endast 
af olika former af samme Nun4. De skilda lokalgudarna ha alla framgått ur motsvarande typ i den stora 
enneaden5. Den så beskaffade egyptiska religionen undergick under sitt 4000-åriga bestånd ingen förändringö. 

Brugsch har genomfört sin uppfattning med mycken konsekvens och energi. Omdömena om den utfalla olika. 
Budge exempelvis ställer sig fullständigt neutral och vill icke göra något uttalande hvarken i den ena eller andra 
riktningen7. Tiele fäller däremot om Brugsch's metod det omdömet, att den är »föråldrad och längesedan 
öfvervunnen8». Om den förhistoriska monoteismen anmärker han med rätta, att den förutsätter en 
kulturståndpunkt och ett filosofiskt tänkande så utveckladt, att vi icke kunna antaga dem förefintliga hos ett ännu 
delvis barbariskt folk9. Såväl Tiele som Maspéro beteckna den animi-stiska världsåskådningen som den 
egyptiska religionens utgångspunkt 10. 



Äfven Lieblein intager en liknande ståndpunkt. Han betecknar föreställningen om den egyptiska religionens 
4000-åriga stillestånd som en orimlighet i 1. Detta 4000-åriga stillastående vore också något fullständigt ofattligt. 
Att förändringar och förskjutningar faktiskt ägt rum i den 

1 Religion und Mythologie der alten Aegypter, 90. 

2 Brugsch, a. a., 109. 

* Brugsch, a. a., 116. 

4 Brugsch, a. a., 123. 

8 Brugsch, a. a., 418. 

4 Brugsch, a. a. 419. 

' The Book of the Death, XCIII. 
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0 Tiele, Geschichte der Rel. in Altert, I, 26. 

10 Maspéro, Études II, 212. 

11 Gammelregyptisk Religion, I, 14.— 87 — 

egyptiska gudavärlden, kan man ju se redan däraf, att exempelvis Thebes gud Amon höjer sig från ren lokalgud 
till nationell dyrkan, i samma stund Thebes politiska maktställning inträder 1. Om lokalgudarna än tänktes ha 
utvecklat sig ur monoteismen, är det i hvarje fall de politiska förhållandena, som förena lokalgudarna till en 
gudakrets. Själfva utgångspunkten för Brugschs framställning, enneaden, hvilken han betraktar som en 
sammanställning af ett och samma gudaväsens olika funktioner, förklaras af Maspéro på ett diametralt motsatt 
sätt. För honom betecknar densamma ett försök att ordna och systematisera den polyteistiska gudavärlden. 
Försöket gjordes först af Heliopolis' präster, och som det tycks ha motsvarat tidens religiösa behof, vann det 
anklang öfver allt. I spetsen för enneaden satte hvarje stad sin specielle gud2. Dess medlemmar togos bland de 
omgifvande städernas lokalgudai'3. Denna gudakrets har en tendens att i den egyptiska religionen intaga en 
liknande ställning, som den ilani rabute intogo i den assyriska; »den uteslöt de sekundära gudarna och ställde 
fram ett litet antal för folket fattbara typer, framdeducerade på hierarkiskt sätt den ena ur den andra och grundade 
genom de olika kombinationer, som företogos med triaderna och de lokala dogmerna på den gemensamma 
åskådningens basis4». Sammanställer man härmed de besläktade gudarnes tendens att sammansmälta med 
hvarandra, ha vi här en utveckling alldeles parallell med den, vi iakttagit i den babylonisk-assyriska religionen. 

De babyloniska teologernas spekulation förde, som nämndt, till skapandet af triaden såsom uttryck för den hela 
världsåskådningen behärskande gudomen. Till något liknande förde äfven egypternas teologiska tänkande. 
Triader af gudar, representerande fader, moder och son, bildades i de egyptiska prästskolorna, om ock den tidigt 

1 Budge, a. a., XCIV. Maspéro, a. a., II, 198. 
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framträdande panteistiska tendensen gaf denna föreställning en annan skiftning, än den hade hos babylonierna. 
De stora motsatser, hvarunder annars de egyptiska gudarna samla sig, voro dels lif och död, dels ljus och mörker. 
Den förra representerades af Ra's kult, den senare fr a mför allt af Osiris' dyrkan. Som människans själ efter döden 
förenades med Osiris och vardt en Osiris, så gick det äfven Ra, hvars tillvaro ju betraktades som i mycket analog 
med människornas. Ra dog om aftonen och vardt en Osiris för att om morgonen födas på nyttl. Vi ha här ett 
utslag af samma tendens till monoteistisk panteism, som genomgick den egyptiska polyteismen. Den tendensen 
uppstod mycket tidigt. Men en sak är, att dylika spekulationer möta hos teologerna, en annan, att mono-teismen 



skulle vara den från urminnes tider härskande religionen. Den är en de lärdes spekulation öfver religionen, icke 
folkets gudsdyrkan. 

1 det hela taget tyckas samma lagar ha varit gällande för den egyptiska religionens utveckling som för den 
babyloniska religionens. Åkerbruket har skapat samhällen med hvar sin krets af gudaväsen. Dessa smärre 
samhällens uppgående i större politiska organisationer har medfört den klassificering och det sidoordnande af de 
olika distriktens gudar, som resulterat i uppkomsten af en ordnad gudakrets, ett panteon. En nomos' gud har 
nämligen, utom den egenskapen att vara sitt distrikts beskyddare, också den af herre öfver en eller annan 
naturmakt eller öfver ett eller annat gebit i tillvaron2. Maspéro indelar de egyptiska gudarna ur denna synpunkt i 
dödsgudar, elementargudar och solgudar3. Ursprungligen voro dessa gudar oberoende af hvarandra. 
Identifieringen af Osiris, Chnum och andra med Ra hade under den III och IV dynastien ännu icke inträdt4. Den 
utvecklingen tillhör alltså en senare period. Utgångspunkten har alltså, liksom i 
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den babyloniska religionen, varit en blandning af lokal-och naturdyrkan. 

Som ofvan nämndt, häfdade Eduard Meyer den uppfattningen, att de grekiska gudarncs kult ursprungligen varit 
lokalt begränsad. Det finnes intet skäl att antaga, att utvecklingen där gått efter andra lagar än de, som gjort sig 
gällande i den babyloniska och egyptiska religionen. Men de olympiska gudarncs egenskap af lokalgudar låter 
sig icke längre påvisas. Den grekiska religionen har redan i förhistorisk tid öfverskridit detta utvecklingsskede. 

De homeriska dikternas panhelleniska karaktär har bidragit till att utplåna de spår däraf, som möjligen funnits. 

Trots sin splittring i politiskt afseende äro grekerna ett enda folk, sammanhållet af gemensamhet i språk och 
kultur. De gudar, som bilda dess panteon, äro pan-hellenska, vare sig de invandrat till Hellas eller icke. Gifvetvis 
har äfven i Grekland en stats eller stams kulturhistoriska ställning och betydelse betingat dess inflytande på 
religionshistorien 1. Alldeles utan analogier till den utveckling, vi iakttagit i Mesopotamien och Egypten, är den 
grekiska religionshistorien icke. Det är visserligen svårt att afgöra, i hvad mån en gud intagit en närmare ställning 
till den ena stammen än till den andra. Athene har väl en gång stått i närmare förhållande till Athen än till andra 
stater2. Men man kan exempelvis icke genomföra teorien om Apollo som en doriernas specielle gud. Ett sådant 
särskiljande af de olympiska gudarna såsom tillhörande olika stammar låter sig icke företagas. Försökets 
omöjlighet är själfklar, om man fasthåller teorien om, att grekerna en gång invandrat till Hellas och medfört 
största delen af sina gudar från det gemensamma germanska urhemmet. Huru som helst, den grekiska religionen 
befinner sig redan, så långt vi kunna följa den tillbaka, på en längre framskriden utvecklingsgrad än den 
babyloniska 

1 Preller-Robert, Griechische Mvthologie, 11. 
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eller egyptiska. Icke förty sakna vi icke alla spår af att samma lagar gjort sig gällande här som i Mesopotamien 
och Egypten. 

En af de olympiska gudarna gör sitt inträde i gudakretsen så sent, att vi kunna följa hans historia tillbaka till den 
tidpunkt, då han ännu var endast en lokalgud. Denne uppkomling bland olympierna är Asklepios. Ännu på 
Horners tid förde han en blygsam tillvaro som tessalisk lokalgud. Ursprungligen ett ktoniskt gudaväsen, var han, 
som många sina gelikar, utrustad med siarförmåga och läkekunskap. Han var alltså ett med Trophonios och 
Amphiaraos likartadt väsen. När Tessaliens innevånare af nya invandrande stammar trängdes längre söderut, 
förde de sin gud och hans dyrkan med sig. Så spreds Asklepios' kult öfver hela Grekland och stiger småningom 
alltmer i betydelse, till dess guden till sist får plats i pan-teon. Det är framför allt Wilamowitz-Moellendorff, som 



påvisat denna utveckling af Asklepios' kultl. Det är annars icke till de store gudarna, vi ha att vända oss för att 
finna exempel på den utveckling, hvarom här är fråga, utan till andeväsendena af andra ordningen, lokalgudarna 
och heroerna. Hos dem återfinna vi den förening af natur-och lokalkult, som utmärker de åkerbrukande folkens 
första gudsdyrkan. Vi återfinna likaledes tendensen till absorbering och undanträngande af lägre gudomsväsen, 
som tillhörde utvecklingen till polyteismen. Som solgudarna voro talrika i Egypten, voro de ktoniska gudarna, 
fruktbarhetens gudar, talrika i Grekland. Till denna kategori höra de attiska gudarna Erechteus, Kekrops och 
Triptolemos, Amykles gud, Hyakinthos, och Karnos. De höra gifvetvis hemma i trakter, där folkets hufvudnäring 
var åkerbruket. Alla dessa lokalgudar äro mer eller mindre ställda i skuggan af de stora gudarna. Att Kekrops i 
kulten spelade en obetydligare roll än Erechteus, beror kanske på politiska orsaker2. Erechteus fick i sin ordning 
vika för Poseidon och 

1 Isyllos von. Epidauros, 44 ff. 
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öfvergår understundom till epitet åt denne K Karnos har antagligen varit en skördens, särskildt vinskördens gud. 
Han undanträngdes sedermera af Apollo och öfvergick till ett epitet åt sin besegrare2. Samma öde öfvergick 
Amykles lokalgud, Hyakintos. Hans undanträngande af Apollo återspeglade sig i den myt, som förbinder dem 
med hvarandra3. Största antalet af grekernas heroer äro, som redan nämndt, att befrakta som af de olympiska 
gudarna undanträngda lokalgudomligheter. Utvecklingen i den grekiska religionen har också karaktäriserats som 
de smärre gudarnas undanträngande och absorberande af de panhelleniska4. Ofta ha härvid de gamla gudarna 
gjort ett så segt motstånd, att en kompromiss blifvit nödvändig, i det den förre guden öfvergick till en hypostas af 
den nya eller till hans son eller till en heros5. Vi finna alltså spår af att enahanda faktorer varit verksamma i 
grekiska religionen som i den babyloniska och egyptiska. 

Den vediska polyteismen har bevarat ännu mindre spår af denna utveckling än den grekiska religionen. Det är ju 
naturligt, att så skall vara förhållandet, då vedadikterna själfva äro den enda källan för vår kunskap om denna 
religion. Ett tecken till att stammarnes olikhet inverkat på gudavärldens gestaltning, ser emellertid Hille-brandt 
däri, att denna gudavärld rymmer så många olika representanter för samma naturföremålö. Men att följa denna 
utvecklingsgång i Vedareligionen är icke längre möjligt. Vedas polyteism möter oss endast i sitt fullt utbildade 
skick, och endast från andra religioner hämtade analogier kunna ge oss upplysning om huru den kommit till 
denna ståndpunkt. 

Liksom de egyptiska gudarnc sammansmälte med hvar- 
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andra, så identifieras understundom äfven de assyriska ilani rabute med hvarandra. Marduk öfvertog exempelvis 
Bels epiteter och tilldelades understundom hans roll i skapelsehistorien. En gudaförteckning tillägger Ninib Bels 
epitet, bel matatil. Marduk identifieras i en inskrift med icke mindre än 13 andra gudar A bland hvilka befinna sig 
Ea, Ninib, Nergal, Bel, Nebo, Samas och Ramman2. Anu identifieras i en gudaförteckning med Ninib3. Samma 
förteckning gör Anu till ilu E-kur4, som ju annars var Bels tempel. På ett annat ställe säges Nin-sah vara gud 
Pap-sukal såsom Anu5.1 den bekanta hymnen till Sin, som meddelas IV, R. IX, kallas Sin för Anu, de höga 
gudarnas herre, be-lum il A-num rabu-(u) e-til-li ilani Denna identifiering af de olika ilani rabute med hvarandra 
är emellertid i den babylonisk-assyriska religionen att räkna till undantagen, i motsats till hvad fallet är i den 
egyptiska religionen. Den är i båda fallen att befrakta som en yttring af den tendens att begränsa gudarnes antal, 



som ledde till uppkomsten af ett panteon. 

Lieblein har emellertid utskiljt detta fenomen som ett särskildt, den egentliga polyteismen föregående stadium i 
den egyptiska religionen. Han följer härutinnan Max Muller, som gifvit detta utvecklingsskede namnet 
henoteism och äfvenledes hänvisat till den egyptiska religionen som exempel härpå7. Det föreligger knappast 
någon egentlig orsak att betrakta henoteismen som ett särskildt, polyteismen föregående stadium i utvecklingen. 
De kännetecken, Max Muller angifvit för densamma, äro dels gudarnes identifiering med hvarandra, dels att en 
hvar af gudarne kan anropas som den högste och uppfattas som 

III, R. LVII, 21 e. d. 

2 Pinches, Observations R. H. R., XLIII, 293. 

3 II, R. LIV, 4, 35. 

4v. 41. 

» III, R. LXVII, 54, c. d. 

8 v. 6. 

7 Contributions to the Science of Mythology, I, 139. 
e Origin of Religion, 285, 290.— 93 — 

i sin maktutöfning icke begränsad af de öfrigal. Det förra kännetecknet tillhör själfva utvecklingen till poly-teism 
och inträder beträffande de gudar, som tillhöra panteon, först efter dettas bildande. Att en hvar lokalgud i sitt 
distrikt anropas som den högste är naturligt nog. Ett utslag däraf var, som nämndt, den förändring, den egyptiska 
enneaden undergick i de olika nomerna, därigenom att en hvar af dessa satte sin specielle gud i spetsen för sin 
ennead. 

Som exempel på det senare kännetecknet anför Max Muller en hymn till Indra, där det säges: »Då Indra vredgas, 
darrar och rädes allt, som eljes är fast2.» En parallell härtill erbjuder en hymn till Ramman, där det heter3: 

Himlen höjer sig för honom, 

då Ramman vredgas, bäfvar jorden, 

de stora bergen störta samman inför honom; 

vid hans vrede, vid hans raseri, 

vid hans rytande och dundrande 

stego himlens gudar upp till himlen 

och jordens gudar ned till jorden; 

Samas gick ned till himlens grund 

och Sin steg upp till zenit, 

~éa-mu-u it-ta-ar-ra-ru-su 

il Rammantt ina e-si-si-su ir-si-tum i-na-as-su sa-du-u ra-bu-tu su-uh-hu-bu-su a-na a-ga-gi-iu a-na e-si-si-su a-na 
Sa-gi-mi-su a-na ra-mi-mi-su ilani sa sa-me-e a-na same i-te-lu-u 

ilani sa ir-si-tim a-na ir-si-tim i-ti-ir-bu 

* • • 

" Samas ina i-sid Same i-te-ru-ub il Sin ina e-lat same ir-ta-bi. 

Detta innebär ingalunda, att Ramman på något sätt skulle vara ställd öfver panteon. Nästan alla babyloniska 
gudar prisas i olika hymner som de förnämste. Det ligger 
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i den religiösa känslans art att icke sträfva efter ett noggrant afvägande af de ord, hvaruti den ger sig uttryck. Det 
är snarare så, att orden synas den icke kunna rymma allt det öfversvinneliga, som människan förnimmer gent 
emot gudomen. De mest superlativa uttrycken bli därför de naturligaste. 

Så prisas icke blott Sin som gudarnes herre, etilli ilatti rabutel. Äfven Nergal kallas »gudarnes herre, som fruktan 
och ära tillhör», e-til-li ilani rabute sa pu-luh-tu u sa-lum-ma-tu%. Till Samas säges: 

På ditt ljus vänta de store gudar; 

alla Anunnaki skåda efter ditt ansikte, 

folken regerar du endräktigt, som vore de ett enda namn. 

a-na nu-ri-ka u-pak-ku ilani rubute il A-nun-na-ki gi-mir-Su-nu i-na-at-ta-ku pa-ni-ka, li-sa-nu mit-har-ti ki nta 
is-tin iu-me tus-ti-sirs. 

Till Nebo säges: »Herre, med din styrka kan ingen styrka täfla», be-lum it-ti e-um-ki-ka e-ntu-ku ul is-sa-an-na- 
an*. Den bekanta hymnen till Nebo, som meddelas I, R. 35, 2, slutar ju med orden »förtrösta icke på någon 
annan gud», a-na ilu sa-ni-ma la ta-tak-kil. Dessa exempel vore, som nämndt, lätta att mångdubbla, då knappast 
någon gud finnes, som icke prisas som den högste, utan att vi däraf äro berättigade till slutsatsen, att denne gud är 
den ende, som vederbörande t illbad. 

Henoteismen kan med fullt fog betraktas som ett allmänt religiöst fenomen. Men fråga är, om det kan betraktas 
som ett enhetligt. Dess ena särmärke, att enhvar gud prisades som den högste, utmärker religionen såväl före som 
efter polyteismens uppkomst. Dess andra ka-rakteristieum, att gudarna identifieras med hvarandra, tillhör dels 
själfva utvecklingen till polyteismen, dels den 
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efteipolyteistiska religionen. Man kan alltså icke utskilja henoteismen som ett mot polyteismen afgränsadt 
utvecklingsskede. Det är en företeelse, som framträder inom alla religioner på detta stadium, och som, just 
emedan det omspänner hela detta utvecklingsskede, icke kan angifvas som utmärkande för någon särskild del 
däraf.V. Antropomorfismen. 

Det för animismen utmärkande var, att den betraktade allt i tillvaron såsom besjäladt och som lefvande ett med 
människornas egen tillvaro analogt lif. Den kan från denna synpunkt karaktäriseras som ett antropomorfistiskt 
betraktelsesätt. Antropomorfism och animism fattas då som till sin betydelse synonyma ord. Skall däremot 
benämningen antropomorfism angifva särmärket för ett bestämdt religiöst åskådningssätt, måste uttryckets 
innebörd närmare bestämmas och begränsas. En begränsning af det, som människan tillskrifver en med sitt eget 
lif analog existens, gör sig också under utvecklingens gång gällande. Den inträder i samma mån, hon fattar sig 
själf som egenartad och ägande en tillvaro olik den henne omgifvande världens. Först när detta inträffat, kan ett 
antropomorfistiskt betraktelsesätt förefinnas. Ordet innebär alltså icke endast en likhet utan äfven en åtskillnad. 

Det är i denna betydelse, vi begagna ordet för att karaktärisera polyteismens gudaväsen. Därmed utsäges då å ena 
sidan, att de fattas såsom till sitt väsen likartade med människorna, å andra sidan, att de härigenom åtskiljas från 
tillvarons öfriga områden. De antropomorfistiska gudarna uppfattas med andra ord såsom med människorna 
likartade personer. 



Gudaväsendenas uppfattande som personer representerar en af de viktigaste förändringarna i religionens historia. 
Det är kanske mindre det religiösa tänkandet än den skapande fantasien — om man öfver hufvud taget kan 
särskilja dessa tvänne faktorer — som ger gudagestalten— 97 — 

dess fasta konturer 1. Gudomen fattas annorlunda där, hvarest dess närvaro tänkes bunden till ett ohugget 
stenblock eller till en trädstam, och där, hvarest gudarnes bilder formats till ideal af mänsklig skönhet. Där detta 
senare skett, där har också gudsföreställningen antropo-morfistiskt utformats. Den tid, som skapat bilden af Kari- 
terna såsom behagens gudinnor, är religionshistoriskt sedt en annan än den, som infört dyrkan af stenarna i 
Orcho-menos. 

En öfvergångsform representeras på sätt och vis af teriomorfismen. Ursprunget till gudomens framställande i 
djurform har väl varit dyrkan af djuren såsom sådana. Den har sedermera öfvergått till att blifva endast en 
konstnärlig form. Man behöfver exempelvis icke se en rest af djurdyrkan i stormvindens framställande som en 
fågel med stora, svarta vingar. Den bilden är så naturlig och ligger så nära till hands, att den återfinnes i nästan 
alla folks mytologi. Allt efter som åskådningssättet närmar sig en antropomorfistisk uppfattning, träder 
djurformernas symboliska karaktär i förgrunden. Så uppstår den blandning af djur- och människoformer, som vi 
ofta finna hos de egyptiska och assyriska gudabilderna. »Det är icke endast konsten i dess begynnelse hos en 
primitiv befolkning, som tagit sin tillflykt till dessa kombinationer; det är icke endast andeväsen af lägre ordning, 
som hafva blifvit framställda på detta sätt. Till och med sedan det religiösa tankearbetet underordnat dessa 
oordnade och nyckfulla andeskaror under ett litet antal högre makter, har man ofta, när det gällt att i bild 
framställa dessa härskande gudar, gifvit den ene hufvudet af ett lejon, den andre hufvudet af en örn»2. Vid 
komponerandet af dessa bilder har man gifvetvis valt djur, för hvilka de egenskaper voro utmärkande, som man 
ville tillskrifva vederbörande andeväsen. Sålunda får en sjukdomsdemon som Labartu en gestalt, sammansatt af 
lejonets och åsnans kropp3. Hades- 

1 Tiele, Einleitung in die Religions wissenschaft I, 79. 

2 Perrot et Chipiez, Histoire de 1'Art II, 64. 

3 Myhrman, Die Labartu-Texte, 8. 

Segerstedt, Polyteismens uppkomst. 7— 98 — 

demonen Eurynomos var målad med »en färg midt emellan mörkblått och svart, såsom de flugor se ut, hvi lk a 
lefva på kött; han visar tänder och sitter på en gamhud. Han äter köttet af de döda rundt omkring och lämnar blott 
deras benl.» I detta senare exempel är ju det antropomorfistiska elementet det öfvervägande. Fullt genomförd är 
antropomorfismen först, när gudarna framställas endast i männniskogestalt. Högst når i detta afseende den 
grekiska religionen. Men äfven den hade en gång varit terio-morfistisk2. 

I samma mån gudomens gestalt formar sig till bilden af en människa, lösgör den sig från det föremål eller det 
fenomen, h vars personifiering den ursprungligen utgjorde. Ju tydligare gudens egenskap af viljande och 
handlande person framträder, dess mindre kan han identifieras med ett opersonligt föremål. Understundom lösgör 
sig också guden så fullständigt från hvarje samband med yttre ting, att dess ursprungliga karaktär icke längre låter 
sig bestämmas. 

Den åtskillnad mellan person och ting, som förefaller oss alldeles själfklar, har icke alltid förnummits som sådan. 
Tuxen har fäst uppmärksamheten på, att en stor del af de gudaväsen, som möta oss hos Homer, än omtalas som 
personer, än som naturföremål3. En flodgud är exempelvis än en person med mänskliga tankar och lidelser, hvars 
göranden och låtanden beskrifvas kon kr et och åskådligt, än åter själfva det rinnande vattnet. Motsatsen mellan 
den ena och den andra uppfattningen har tydligen icke förnummits af diktaren och hans samtid. En 
personifikation är icke detsamma för dem, som den är för oss. En flod har af dem kunnat uppfattas såsom på en 
gång en verklig person och ett naturföremål. 

Exempel på samma motsats i den assyriska religionen gifva oss flera af de assyriska hymnerna. Sålunda prisas, 
eldens gud, Gibil, på ett ställe såsom 



1 Dieterigh, Nekyia, 47. 

2 Wide, Lakonische Kulte, 79. 

8 S. L. Tuxen, Allegorien i den graeske religion. Nordisk Tidskrift for filologi. Ny raskke X 47, ff.— 99 — 
»hafsdjupets starke son, som härskar öfver landet, Gibil, med dina klara lågor gör du ljust i det mörka huset. 

Allt som kan nämnas med namn, dess öde bestämmer Du. 

Du gjuter koppar och bly, 

Du renar silfver och guld, 

Du är Nin-ka-si's hjälp. 

Du håller om natten de orättfärdiga tillbaka». 

Kar-ra-du mar ap-si-i sa ina ma-a-ti sa-ku-u u Gibil ina i-sa-ti-ka el-li-ti ina bit ik-li-ti nu-ra ta-sak-kan minima 
sa su-ma na-bu sim-ta ta-sama sa e-ri-i u a-na-ku mu-bal-lil-su-nu at-ta sa sar-pi hu-ra-si mu-dam-mi-ik-Su-nu at- 
ta u Nin-ka-si tab-bu-su at-ta sa lim-ni ina mu-si mu-tir ir-ti-su at-ta 1 

Gibil prisas här alltså än som en person, än som identisk med eldslågorna, som upplysa mörkret och smälta 
metallerna. På liknande sätt omtalas Samas såsom »herren, som upplyser mörkret, då han höjer sitt ansikte, den 
barmhärtige gud, som upprättar den böjde och skyddar den svage». 

be-lum mu-nam-mir ik-li-ti pi-tu-u pa-nu-su i-lu ri-mu-nu-u sa-kip has-su ha-tin en-si2 

Den högre religiösa uppfattning af Samas, som gifvit sig uttryck i dessa ord, lösgör honom alltså icke från 
sambandet med det yttre naturföremålet. Det heter också längre ned i samma hymn med tydlig syftning på Samas 
såsom ett naturföremål: »Du är ljuset för de fjärran himlarnes yttersta ändpunkter; Du är den, hvarpå den vida 
jorden skådar, de vidt kringspridda folken se dig och glädjas.» 

1 IV R XIV, 2, rev. 8—23. 

2 IV R XIX, 2, 39 och 41.— 100 — 

at-tU-ma nu-ur-su-nu kippat sa me ru-ku-tum sa ir-si-tum rapsu-tim di-gi-il-"si-na at-ta-ma i-na-at.ta-la-ka-ma i- 
had-da-a nise rap-sa-a-til 

I en annan hymn tages åarnas nästan uteslutande såsom naturföremål, då det exempelvis säges: 

»Samas, ur himlens djup stiger Du flammande upp, 
de glänsande himlarnes slott öppnar Du. 

Du upplåter himlens port. 

Samas, Du lyfter ditt hufvud öfver världen, 

Samas, Du täcker jorden med himlens glans.» 

>' Samas i-sid same tap-pu-ha-am-ma si-gar same elluti tap-ti da lat same tap-ta-a >i Samas a-na ma-a-ti ri-si-ka 
tas-sa-a Samas me-lam-me same ma-at-a-ti tak-tum2 

Det är just i egenskap af ljusets bärare, som förmå skingra nattens mörker, som Samas och fr a mför allt Gibil i 
besvärjelserna anropas mot sjukdomens och mörkrets andai'3. Det är motsatsen mellan mörkrets och ljusets 
makter, som där gör sig gällande såsom en sjukdomens och dödens motsats mot lif och hälsa. Men liksom dessa 
besvärjelser ägde rum i nattens mörker, så representerades det goda af själfva elden och ljusskenet. Den etiska 
motsatsen utbildar sig långsamt ur den fysiska. Lika afgjordt som tyngdpunkten för oss ligger i den symboliska 
betydelse, som vi förbinda med detta uttryck, då vi tala om en motsats mellan ljusets och mörkrets makter, lika 
säkert låg tyngdpunkten för denna tid i den motsats, som betecknas af dessa ords egentliga och ursprungliga 
betydelse. 



Allt efter som hufvudvikten faller på den etiska uppfattningen, viker föreställningens animistiska karaktär för en 
antropomorfistisk. Den själ, animismen tillskrifva före- 

1 vv. 53—57. 

2 IV, R. XX 2, 1 ff. 

3 Tallqvist, Die assyrische Beschwörungsserie Maqlu, 21.— 101 — 

målen, tager mer och mer personlighetens gestalt. Som vi ofvan nämnt, är den grad af lätthet, hvarmed denna 
förändring försiggår, olika allt efter beskaffenheten af det? som skall personifieras. Regel var, att naturfenomen 
personifierades lättare än naturföremål. Det är därför ingen slump, att eldens gud alltjämt stod i samband med 
elden själf. Ännu i Iliaden förekommer på ett ställe Hephaistos som synonym för eldHos Homer hafva annars de 
olympiska gudarna höjt sig till personer. De äro i regel till och med frigjorda från allt samband med naturföremål. 
Den bild, Homer ger af dem, är visserligen långt ifrån enhetligt och konsekvent utförd2, men den motsats mellan 
person och ting, i hvilken de smärre gudarna befinna sig, ha de större frigjort sig från. 

Personifieringen är afslutad, i och med det att gudens namn öfvergått från appellativ till egennamn. Hvad 
personligheten är för begreppet, är egennamnet för språket. Språket angifver i detta fall såsom 
begreppsbildningens organ, på hvilken utvecklingsgrad gudsföreställningen befinner sig. 

Gudanamnets öfvergång till nomen proprium skiljer föreställningen om guden från det föremål eller den 
företeelse, som gifvit upphof till densamma. Dess relation till människorna måste därför antingen försvagas eller 
erhålla en ny form. I förra fallet försvinner vederbörande gud småningom mer eller mindre fullständigt ur 
religionen och öfvergår, där den icke helt glömmes, till en hvilande gud. Äfven om ett sådant gudsbegrepp kan 
sägas representera en i intellektuellt hänseende relativt hög ståndpunkt, blir dess religiösa innehåll mindre, i 
samma mån som gudens kult förlorar i betydelse. 

Skall en gud fortlefva i religionen, måste hans förhållande till människorna och till människolifvet fattas såsom 
alltjämt lika starkt, om det än realiseras under nya former. När en gudakrets är skapad, fördelas tillvaron 

1 ir, 426; Tuxen a. a. 35. 

2 Tuxen a. a. 40 f.— 102 — 

mellan dess medlemmar. I den mån nya lifsvärden uppkomma, ställas äfven de under gudomligt skydd. Antingen 
hypostaseras de själfva, eller inräknas de under någon af de förefintliga gudarnes herradöme. Kulturutvecklingen 
skapar med nödvändighet nya fält för människornas verksamhet. Af sådan art äro exempelvis de lifsområden, 
som höra under konsten och litteraturen. Hit höra vidare de nya synpunkter, som människornas utveckling i etiskt 
afseende gifver för bedömandet af deras handlingssätt. Moraliska egenskaper erhålla såväl som intellektuella sina 
representanter bland gudarna. Men först och främst måste allt det ställas in i ett religiöst förhållande, som rör 
lifvets uppehälle och bevarande, det må nu hänföra sig till nationens, samfundsklassens, familjens eller den 
enskilde individens lif. Detta sker i polyteismen därigenom, att de gudar, som bilda panteon, öfvertaga dessa 
olika funktioner. Det är på så sätt de bibehålla ett direkt förhållande till sina dyrkare och därmed sin religiösa 
betydelse. En undersökning af gudsföreställningens utveckling i detta hänseende blir alltså en undersökning om 
special- och funktionsgudarnas plats och betydelse i religionens historia. 

Specialgudarnes art och väsen låter sig bäst framställas genom en undersökning af deras gestaltning i den 
romerska religionen. Här har nämligen »grundtanken bibehållit sig i sin ursprungliga nakna stelhet 1». Vår 
kännedom om den romerska religionen i berörda afseende grundar sig hufvudsakligen på de brottstycken af 
VaiTos Anti-quitates rerum humanarum et divinarum, som meddelas af Augustinus och Tertullianus2. Största 
delen af de gudaväsen, som dessa uppräkna, tillhöra familjelifvet och landtbruket. Till den förra kategorien höra 
exempelvis Diis-piter, som hjälper barnet vid födelsen och Candelifera, som sköter belysningen vid samma 
tillfälle. Educa lär barnen att äta, Potina lär dem dricka, Abeona och Adeona 

1 Mommsen, Römische Geschichte, I, 167. 



3 Augustinus, De civitate Dei IV, 8, 9; VII, 2, 3, 23. Tertullianus, Ad nationes II, 11.— 103 — 

sköta undervisningen i konsten att gå. Mens ger barnen godt förstånd. Iterduca och Domiduca beskydda på vägen 
till och från hemmet, Fortuna barbata tager sig an ynglingarnes skäggväxt. Forculus beskyddar dörrarna, Car-dca 
vändtapparna och Limentinus trösklarna. Öfver bergen härskar Jugatinus, öfver kullarna Collatina. 

Landtbrukets gudar hafva äfvenledes mycket detaljerade uppgifter. Seja tager sig an säden, då den är nysådd och 
ligger underjorden. Proserpina skyddar dess gro-ning, och Segetia sköter den, då den skjuter upp ofvan jord. 
Nodutus stål - för växternas nya skott och stråets leder. Volutina sköter knoppningen, Patelona blommornas 
utslående, Flora själfva blommorna och Hostilina fruktsättningen. Lacturnus beskyddar den ännu icke fullt 
utvecklade frukten, M atu ra den mognade. Sädeskärfvarnes borttagande från marken tillkommer Runcina. 

Tutelina har att se till den inbärgade säden. 

Romarne hadp dessutom en hel rad abstrakta gudaväsen, såsom Victoria, Bellona, Pavor, Pallor, Honos, Virtus, 
Pax, Libertas, Spes, Felicitas, Bonus Eventus, Annona, Con-cordia, Pietas, Pudicitia, Aeqvitas, Clementia och 
Provi-dentia. 

De anförda exemplen torde vara tillräckliga för att gifva en föreställning om arten af dessa gudaväsen. Deras 
ursprung är animistiskt. Animismen icke blott besjälade allt i tillvaron, utan såg äfven i hvarje fenomen en yttring 
af en personlig causa. Företeelser i utomvärlden såväl som yttringar af det mänskliga lifvets egna funktioner 
hypostaserade sig för densamma till lefvande väsen. Det är på så sätt dessa specialgudar hafva uppstått. 

Det för denna art af gudaväsen utmärkande är, såsom själfva namnet angifver, att de ha hvar sitt speciella, skarpt 
begränsade verksamhetsområde. De få sin karaktär bestämd af den funktion, hvars hypostas de utgöra, och deras 
verksamhet är begränsad till detta ena område. Specialguden och hans verksamhetsfält äro korrelativa begrepp; 
den förra är endast en reflex af den senare. En polytei-stisk gud är en person, och hans verksamhetsfält tänkes— 
104 — 

därför icke begränsadt till ett enda slag af handlingar. En specialgud får sin prägel genom arten af sin 
verksamhet, och hans karaktär af person är mera obestämd. 

Förklaringen till att denna klass af gudar är så tydligt utvecklad i den romerska religionen, får nog sökas i detta 
folks eget kynne. Behofvet och förmågan af skaip och klar begreppsdistinktion var ett för dess nationalkaraktär 
utmärkande drag. Det har satt sin prägel icke blott på den romerska rätten, utan äfven gifvit sig uttryck i den 
nästan juridiska fixering, som gjort sig gällande vid den offentliga religionens gestaltande. »Den nationellt 
romerska teologien sökte att på alla områden begreppsenligt uppfatta alla viktiga företeelser och egenskaper, att 
terminologiskt utveckla och skematiskt klassificera dem — närmast efter den indelning i personer och saker, som 
äfven låg till grund för privaträtten — för att därpå kunna anropa gudar och gudaklasser på det rätta sättet och 
lära allmänheten deras åkallandel». Den omständigheten, att specialgudarna hade fått plats i den offentliga 
kulten, torde varit orsaken till, att dessa ur en jämförelsevis primitiv religiös begreppsbildning framvuxna 
gudaväsen fortlefde i religionen. Såsom antecknade i öfversteprästernas liturgiska böcker, indigitamenta, 
benämnas de ju äfven indigitaments-gudar. 

Om än den gestaltning, specialgudarna erhållit i den romerska religionen, är något för denna egendomligt och 
utmärkande, är likväl icke själfva förekomsten af dessa gudar något särmärke för densamma. Spörsmålet om 
deras betydelse för den religiösa utvecklingen har framkommit i samband med påvisandet af att specialgudarna 
icke förekomma endast i romarnes gudsdyrkan. Förtjänsten af att först hafva fattat i sikte hithörande problem 
t il lk ommer Hermann Usener. Han har påvisat, att de litauiska gudarna genomgående äro af samma art som 
indigitaments-gudarna2. Han har vidare ådagalagt specialgudarnes förekomst i den grekiska religionen. De ha 
här till ett mycket 

1 Mommsen, Römische Geschichte I, 168. 

2 Götternamen, 79 ff.— 105 — 



stort antal före funnits och dyrkats som själfständiga gudar 1. Gudarnas epiteter utgöras dessutom ofta af namn på 
förut själfständigt existerande specialgudar2. Samma ursprung ha vidare en stor del af grekernas demoner och 
heroer3. Denna art af religiös begreppsbildning har icke blifvit främmande ens för kristendomen. En stor del af 
de katolska helgonen äro, som religiöst fenomen befraktade, ingenting annat än ett utslag af den till grund för 
special-gudarnes skapande liggande tendensen att hypostasera företeelser och förhållanden. Till sitt ursprung och 
till sin religiösa betydelse äro de identiska med polyteismens »Sondergötter»4. 

Usener betraktar special gudarna som ett allmänreli-giöst fenomen. Det sammanhänger med den betydelse, han 
tillerkänner dem i den religiösa utvecklingen. För honom koncentrerar sig nämligen hela det religionshistoriska 
problemet kring frågan om dessa gudars plats i den religiösa begreppsbildningen. Det enda tillförlitliga 
vittnesbörd, vi äga om denna, är det uttryck, den fått i språket, i gudarnas namn. Gudanamnen äro underkastade 
förändring och växling enligt de lagar, som äro bestämmande för språkutvecklingen i sin helhet. Tanke och språk 
äro så till vida endast olika sidor af samma sak, som ord- och begreppsbildningen fortgå parallellt med hvarandra. 
Släktbegreppen äro icke de första, som människorna utbilda. »Den ursprungliga andliga konceptionen kunde 
utgöras endast af ett individuellt tings eller en enskild företeelses uppfattande och benämnande. Före 
specialbegreppen måste ögonblicksbegreppen eller de individuella begreppen hafva gjort sig gällande5.» Den 
häremot svarande religiösa begreppsbildningen får sitt uttryck i ögonblicksgudarna. Hvarje enskild företeelse, 
som är i stånd att nog starkt påverka människan, uppfattas af henne såsom gud. »Detta 

1 Götternamen, 122 ff. 

2 a. a. 216 ff. 
s a. a. 247 ff. 

4 a. a. 116 ff. 

a a. a. 280.— 106 — 

ena föremål, som du ser för dig, just det och intet annat är guden» 1. På samma sätt som de enskilda företeelserna 
uppsamlas i art- och släktbegreppen, uppgå ögonblicksgudarna i specialgudarna. En specialgud skapas icke af ett 
enda ögonblicks spänning utan omfattar med sin verksamhet alla likartade ögonblick i lifvet eller innebor i alla 
föremål af samma art. 

På detta sätt försiggår nämligen utbildandet af ord, som beteckna allmänna begrepp. Ett af de många uttrycken, 
som tillhöra samma begreppssfär, höjer sig småningom till en beteckning för denna i sin helhet2. Ännu bevarar 
språket åtskilliga områden, där denna ordbildning kan iakttagas. De flesta yrken ha nämligen delvis bibehållit ett 
särskildt ordförråd, hvaruti det äldre åskådningssättet återspeglar sig. Som exempel härpå anför Usener jägar- 
språket. Det har en rikedom på ord och uttryck för att angifva individuella företeelser, som i det vanliga språket 
sammanfattas under en enda benämning. Denna ena benämning återfinnes här som beteckning för ett enda 
individuellt föremål eller fenomen. I talspråket har densamma sedermera öfvergått till det gemensamma namn, 
hvarunder de individuella föremålen inbegripas. På samma sätt har ordbildningen försiggått på gudanamnens 
område. Specialgudarna äro de allmänna begrepp, hvarunder de olika ögonblicksgudarna ha sammanfattats. 

Uppkomsten af personliga gudar är äfvenledes enligt Usener knuten till ett språkhistoriskt förlopp3. Special- 
gudarnes benämningar äro alla af appellativ art. Så länge nu namnets betydelse är genomskinlig, och gudens 
funktion alltså framgår omedelbart af hans namn, kan han icke uppfattas som en person. »Till egennamn öfvergår 
en viktigare specialguds benämning, då den genom ljudförändringar eller vederbörande ordstams utdöende 
förlorar sitt samband med det lefvande språket och därigenom upphör 

1 Usener, a. a. 280 f. 

2 Usener, a. a. 317. 

8 Usener, a. a. 316.— 107 — 



att vara begriplig 1. Så har exempelvis Apollos namn blifvit egennamn, när det ordet förlorat sitt samband med 
det talade språket. Dess ursprungliga betydelse »den (det onda) fördrifvande» — Apollo är enligt Usener bildadt 
af samma stam som det latinska ordet pellere — hade fördunklats redan före den episka diktningens tid genom 
ordets lösgörande från sitt etymologiska sammanhang2-I den mån namnet öfvergått till ett egennamn, hafva nya 
specialgudar trädt i dess ställe och utfyllt det uppkomna tomrummet. Det begrepp, som ursprungligen fann sitt 
uttryck i ordet Apollo, förnyade sig sålunda i ord sådana som Alexikakos och Apotropaios. 

Till de personliga gudarnes gestalter sluta sig de besläktade specialgudarna. De koncentrera sig kring och uppgå i 
den personliga gudom, som till sin betydelse är dem mest närstående. »Under det att specialgudarna i viss 
mening hade en utsträckning blott på djupet, vidgar sig den personlige gudens begrepp mer och mer äfven på 
bredden. Detta försiggår endast genom den växande rikedomen på attribut och tillnamn.»3 Det är så, Usener 
fattar den mängd epiteter, som tilläggas de grekiska gudarna. De äro förutvarande specialgudar, som absorberats 
af de personliga gudomsväsen, hvilkas epiteter de utgöra. Ett längre utdragande af 'dessa riktlinjer visar, att de 
konvergera allt mer och mer. Den språkhistoriska utvecklingen antager till sist en monoteistisk tendens4. 

Useners undersökning af gudarnes namn har alltså gifvit honom till resultat ett skema öfver religionens hela 
utveckling. Hans arbete är otvifvelaktigt ett af de viktigaste bidrag, som det gångna århundradet lämnat till den 
religionshistoriska forskningen. Han har, så att säga, upptäckt den kategori af gudar, som han benämner »Sondef- 
götter». Hvarje försök att få en bild af religionens utveckling måste taga dem med i beräkningen och på ett 

1 Usener, a. a. 316. 

2 Usener, a. a. 310 f. 

3 Usener, a. a. 334. 

4 Usener, a. a. 338.— 108 — 

eller annat sätt klargöra för sig problemet om deras plats och betydelse i den religiösa utvecklingen. 

Detta problem formulerar sig här närmast till en fråga om huruvida specialgudarna kunna karaktäriseras såsom 
ett allmänreligiöst fenomen eller icke. Svaret därpå synes böra utfalla i den riktning, Usener angifver. Vi 
återfinna dem icke endast i de af Usener nämnda religionerna. De föreko mm a understundom redan hos 
naturfolken. Sålunda berättar Taylor, att Nya Zeelands innevånare hade särskilda gudar för hvarje sjukdom, för 
bröstet, magen, fotterna och barnsbörden 1. J. G. Muller berättar, att de af Antillernas innevånare tillbedda 
stenfetischerna troddes härska öfver skilda områden;, en gaf regn och solsken, en annan behärskade jorden, en 
tredje borttog födslovåndor o. s. v.2 Ännu tydligare utpräglad var denna tendens i karaibernas religion. Där 
funnos särskilda gudar för åska, regn, vind, för hafvets stormar, för de olika årstiderna, för jakt och fiske, för 
säden, för hälsan, för hafvandeskap o. s. v.3 Bland de mexikanska gudarna ha vi en, som beskyddar gossebarnen 
under deras första lefnadstid, en annan, som tager sig an flickorna under samma period af deras lif, vidare gudar 
för ålderdom, sinnlig vällust, girighet, hjärtlighet och mod4. 

Vi träffa likaledes specialgudar i mikronesiernas religion. Melimrasak härskar där öfver landningsplatser, Pili- 
piyo öfver drifved, Kadogathuk öfver sumptrakter. Det finnes vidare särskilda skyddsandar för marken, för 
afgrunder, för stränderna, för fiske, sköldpaddfångst, dufjakt o. s. v.5 

Crooke uppgifver, att denna klass af gudar är mycket talrikt representerad i det moderna Indien. Såsom exempel 
nämner han Beråi, som botar kolera, och Maraki, hvilken sänder samma sjukdom, Antåi, som förorsakar och 
botar 

1 Lubbock, Origin of Civilisation, 131. 

2 Geschichte der amerikanischen Urreligionen, 175. 

3 J. G. Muller, a. a. 221. 

4 J. G. Muller, a. a. 572, 575. 



5 Bastian, Die mikronesischen Colonien, 47. „— 109 — 

hosta och Hadakåi, som sköter om sjuka hundar. Asapura är barnsbördens gudinnai. Hungerns gudinna heter 
Bhukki Mätå, hungerns moder2. Mycket utbredd är dyrkan af koppornas gudinna Sitala3. Den sjätte dagens 
gudinna, Shashthi, har fått namn och funktion af den sjukdom, som i dessa trakter plägar hemsöka barnen mellan 
sjätte och tolfte dygnet, och som hon beskyddar emot. Dessutom finnas särskilda gudar för kolera, skabb, 
malaria, dålig matsmältning etc.4 

Äfven i högre utvecklade religioner möta vi samma slag af gudaväsen. Sålunda finna vi bland de af forn-finnarna 
dyrkade gudomligheterna flera med den för specialgudarna karaktäristiska begreppsbildningen. Munno skötte 
ögonsjukdomar, Lemmas helade sår. Suonetar (af suoni, sena, åder) spann senor och ådror. Vid väfning biträdde 
Kankahattaret (af kangas, vadmal), vid färgning Sinettäret (af sinetär, blåfärg)5. Till specialgudarnes klass höra 
äfven en del af skogens skyddsandar. H ägg trädets gudinna heter Tuometar, furans Hongatar, enens Katajatar, 
rönnens Pihlajatarö. Af samma art som dessa gudaväsen äro dessutom en del af vattnets andar, såsom Aallotar, 
böljornas gudinna, Kosken neiti, forsens jungfru, Sotkot-taret, ändernas skyddsgudinna och Melatar, styrårans 
härskarinna 7. 

Dessa exempel torde vara tillräckliga för att ådagalägga, att vi här ha att göra med en allmänreligiös företeelse. 
Som sådan kan den betraktas, så vidt den framträder under ett bestämdt utvecklingsskede, oafsedt om den kan 
iakttagas i alla religioner eller icke. Af dess allmänna förekomst framgår, att denna art af gudaväsen icke kan ha 
varit utan inflytande på religionens gestalt- 

1 Crooke, Populär Religion and Folklore of Northern India 1,113. 

2 Crooke, a. a. I, 116. 

3 Crooke, a. a. I, 125. 

4 Crooke, a. a. I, 131, 136. 

3 Castrén, Finsk mytologi, 118,119. 

6 Castrén, a. a. 105 f. 

7 Castrén, a. a. 79.— 110 — 

ning. Hvilken betydelse specialgudarna haft för polyteis-mens uppkomst och utveckling, låter sig naturligtvis 
afgöras endast genom en undersökning af deras ställning i de religioner, där vi kunna iakttaga denna utveckling. 

Specialgudar förefinnas i den egyptiska religionen men spela ingen större roll i densamma. Såsom tillhörande 
denna kategori af gudaväsen kan man betrakta de fyra begrafningsgenier, hvilka togo hand om de olika organ, 
som uttogos ur liken vid balsameringen. Vidare kunna hit räknas gudaväsen sådana som skördegudarna Neper 
och Nepert, födslogudinnan Meschent och spena-barnens skyddsgudinna Rennutl. Specialgudarna hafva vidare 
antagligen fått deltaga i bildandet af de stora gudarnes gestalter. Osiris är exempelvis en gudom, till hvars 
skapande bidrag ha kommit från mer än ett hålL Han är icke blott natthimlens2 utan äfven en fruktbarhetens 
gud3. Särskildt har Frazer häfdat Osiris’ karaktär af att utgöra en sädens och trädens skyddsande4. Hans bild är i 
hvarje fall sammansatt af olika element, och förmodligen hafva bidrag därtill lämnats af specialgudar. Detta 
förefaller vid jämförelse med andra religioner att vara det antagligaste. Men det låter sig svårligen göra att i detta 
fall följa utvecklingen i den egyptiska religionen. 

Detsamma gäller om Rig-Vedas religion. Äfven där möta vi specialgudar. Dit tyckas exempelvis Pushan, 
vägarnes gud och Tvashtar, konsternas och konstnärlighetens gud, böra räknas5. Hillebrandt anser det 
oomtvistligt, att specialgudar förefinnas i Rig-Veda. Han vill dock icke tillerkänna dem samma plats i den 
gammalindiska religionen, som Usener ger dem i den grekiska. Hillebrandt skiljer mellan specialgudar och 
naturgudar. Det är den 

1 H. O. Lange, Chantepie de la Saussaye, Lehrbuch der Reli-gionsgeschichte I, 127. 



2 Brede-Kmstensen, Aegypternes Forestillinger om Livet efter Döden, 100 f. 

3 Brede-Kristensen, a. a. 141. 

4 Golden Bough I, 303, 307. 
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senare kategorien, som han tillerkänner den största betydelsen, och som han anser de stora indiska gudarna hafva 
tillhört 1. Då specialgudar emellertid förekomma i både den egyptiska och den indiska religionen, får man väl 
antaga, att de spelat enahanda roll i dessa religioners utveckling som i de öfrigas. 

Den religion, där vi bäst kunde följa utvecklingen till polyteism, var den babylonisk-assyriska. Frågan blir alltså, 
hvad plats specialgudarna här intaga. Det är här att märka» att begreppet »Sondergötter» för Usener äfven 
omfattar naturgudomligheter. Från den synpunkten kunna äfven medlem marna af assyrernas panteon betecknas 
såsom »Sondergötter». Men de ha förlorat denna sin karaktär, så snart deras verksamhetsområde vidgat sig att 
omfatta mera, än hvad som ursprungligen betecknats med deras namn. Fråga är, huruvida deras 
verksamhetsområde någonsin varit så begränsadt. Vi ha icke rätt att sluta oss till, att så varit förhållandet, så 
framt icke dylika gudaväsen verkligen kunna påvisas i ifrågavarande religion. Om så verkligen förhåller sig, 
återstår att se, huruvida öfvergången till polyteism här försiggått på det af Usener angifna sättet eller icke. I 
senare fallet ha vi då att afgöra, om här föreligger en annan utvecklingstyp än den af Usener skildrade, eller om 
hans teori på denna punkt icke kan få anses öfverensstämma med det historiska förloppet. 

Det gäller således först och främst att konstatera, huruvida specialgudar verkligen förefinnas i den 
babyloniskassyriska religionen eller icke. Frågan besvaras lättast genom en undersökning af de förteckningar 
öfver gudarnes epiteter, som vi ännu ha i behåll. Så finna vi exempelvis, att Nebo på ett ställe tillägges följande 
epiteter2: Som Marduks son heter han a Dubbisag. Dubbisag är till betydelsen lika med tupsarru, 
tafvclskrifvarc3. Såsom den gud, hvilken skänker faderskap, ka-e A -se ab-bu-ti, tecknas han 'i Ab.ba. Såsom 
beslutens gud, ba-nu pi-ris-ti, den 

1 Vedische Mythologie II, 19. 

2 II R. LX, 2, 29-40. 

3 Brunnow, A classified List. 6011.— 112 — 

som träffar afgörelsen, heter han >' Gi.hal. Såsom vishetens gud, il te-li-i'-u, skrifves han Ni.su.su, och som 
vetandets gud, il mu-du-u, skrifves han il Ni.su. Såsom stiftande lagar, ha-mi-mu par-se, betecknas han med ii 
Me.ir.me.ir. I sin egenskap af att innehafva segerns makt, e-muk li-i-ti, betecknas Nebo som »'Ne.dar. Såsom 
kraf-tens gud, il bal-ti, skrifves han ’> Ur. Nebo som nådens gud, mu-us-la-bar-ru-u sa-li-mi, den af nåd 
öfverström-mande, återgifves med il Di.mu.uM.ni. 

Den relativa själfständigheten hos dessa epiteter tager sig uttryck i att några af dem äfven kunna tilläggas andra 
gudomsväsen än Nebo. Så återfinna vi både En.dar och Me.ir.me.ir bland Ninibs epiteterl. En.dar angifves 
dessutom i en annan förteckning såsom det namn, hvarunder Sin dyrkades i Nippui'2. Understundom 
förekommer det äfven själfständigt3. Det kan alltså icke gärna betraktas som en Nebo tillkommande adjektivisk 
bestämning. 

Bland Ninibs epitet träffa vi äfven ett sådant som Ningirsu4, hvars egenskap af att utgöra ett epitet obestridligen 
är ett resultat först af den senare utvecklingen. Den ifrågavarande förteckningen öfver Ninibs namn5 upptager 
flera sådana, hvilka ha karaktären af specialgudar. Sålunda tecknas han « Me.mah såsom ha-me-im parse rabute, 
bestämmande viktigare befallningarO. Han benämnes n Id.dan.mah i sin egenskap af styrkans herre, bel e-mu-ki. 
>' Uru är Ninib sa al-li, som styrkans gud. I denna sin egenskap af styrkans gud tecknas han i en annan 
förteckning ii Ib 1, under det att u Ib här återgifves med «Ninib sa ud-da-sal-i, Ninib som soluppgångens gud. 
Som båg-bärare, na-as kas-ti, skrifves Ninib >i Sar.sar.ri.- Såsom stridens herre, sa kab-li, tecknas han «Nun.nir. 
Som 



1 II R. LVII, 76, 68 c. d. 

2 II R. LVII, 56 rev. a. b. 

3 Zimmern, Beiträge zur Kenntniss der babvlonischen Religion. I Suipu VIII, 8. II Ritualtafeln XXXVII, 6. 

* II R. LVII, 74 c. d. 

5 II R. LVII obv. c. d. 
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prästerskapets gud, sa ram-ku-ti, är hans beteckning >' Suh (ti-is-pak), hvilken på ett annat ställe tjänar att 
angifva Istar i hennes egenskap af Erechs gudinnaSåsom kraftens gud, sa kar-ra-di, heter Ninib >1 Su-sa-na-bi2. 
Ninib benämnes i denna förteckning vidare « Ud.gal.lu3. TJd.gal.lu är namn på södersolen, solen såsom 
framkallande oväder, och angifves annorstädes som identiskt med Samas4. Det förekommer understundom 
själfständigt utan att sammanställas med någon annan gudom5. 

Bland Ninibs epiteter uppräknas vidare »' Ka.lum.ma, dadelpalmö, il Zi-sa-nu, gud gräshoppa7 och n Kis8. Kis 
betecknar ett fyrfota djur, som på assyriska heter humsiru9. >' Zisanu förekommer ofta själfständigt och anropas i 
en besvärjelse under titeln »jordens drottning, slättens och stridens härskarinna» 10. 

Beteckningen Is.ku.pill skall väl beteckna Ninib som hörselns gud. Is.ku.pi återgifves nämligen på assyriska 
med usnu, öral2. Usnu och Hasisu, öra och förstånd, voro gudinnan Damkinas budbärare 13. Såsom sådana äro 
de skrifna utan determinativet för gud. I regel äro de emellertid utrustade därmed. Sålunda uppräknas il Usnu (pi) 
bland de gudar, som tillhörde Sins och Samas' tempel i Assur 14, ii Hasisu omnämnes än som ett binamn till 
Nebol5, än själfständigt 16. 

1 II R. XXXV 18 a. BrCnnow, a. a. 3023. 

2 vv. 30—36. 

8 vv. 51, 76. 

* IV R. XXIX, 48, a. BrCnnow, a. a. 7829. 

8 Zimmern, Beiträge II, Ritualtafeln XXVII, 10. 

« v. 28. 

7 v. 41. 

8 v. 39. , 

9 BrCnnow, Classified List 11936. 

10 Zimmern, Beiträge I, Suipu VIII, 7. 

» v. 60. 

12 BrCnnow, a. a. 5721. 

» Delitzsch, H. "VV. 285 bt 
M III R. LXVI Col. I 26. 

15 II R. LX, 2, 49. 

10 K. 2096, 5. Craig, Religious Texts 5. Myhrman, Labartu-texte i, 3, 41. 
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Antalet epiteter, som tilläggas en gud, är beroende af vederbörande gudoms egen betydelse för religionen. Ju 



större plats dess dyrkan intager, dess flera blifva de epiteter, som tilläggas densamma. Som man kunde vänta, äro 
äfven de namn, hvarunder exempelvis Ea anropas, mycket talrika. En stor del däraf bär tydligt prägeln af att leda 
sitt ursprung från specialgudar. Af sådan art äro de benämningar, Ea har såsom beskyddare af olika yrken. 

Såsom krukomakare nämnes Ea u Duk.ka.bur, som smed >1 Simug och Nin.a.gnl, som sångare Nar och som 
magier i! Dubl. Identisk med ii Nar är förmodligen n Za-ma-ru2. Namnet il duk.ka.bur har Ea gemensamt med 
Bel3. Som guldsmed skrifves Ea u Guskinbanda\ I sin egenskap af ädelstensarbetare bär Ea namnet ii Nin- 
sadim5. Ea är äfven timmerman och heter såsom sådan aNin.igi.naggaru*. Samtliga dessa namn synas beteckna 
specialgudomligheter. Namnen angifva deras funktioner7. Så abstrakta som dessa gudaväsen förekomma oss, ha 
de emellertid säkert icke fattats af babylonierna själfva. Deras kulturförhållanden voro ifråga om den arbetets 
fördelning, som de olika yrkena representera, helt olika våra. Det kan sättas ifråga, om vi icke få tänka oss äfven 
dessa gudar till en viss grad såsom lokalgudar. Det synes åtminstone mycket möjligt beträffande ett annat 
hithörande gudaväsen, hvars namn äfven förekommer som epitet åt Ea. Ea betecknas nämligen med u 
Eru.naggaru, metallarbetare, sa gur-gur-ri8. Nu fanns emellertid också en babylonisk stad eller stadsdel med 
namnet Dur-gurgurri, metallarbc-tarncs stad. Den omnämnes flerestädes i Hammurabis 

1 II R. LVIII, 5, 56-59. 

2 III R. LXVI, 2, 15. 

8 Briinnow, a. a. 5895. 

1 Zimmern, Beiträge II, Ritualtafeln XXXI-XXXVII, 2,16; 3, 7 XXXVIII, 20. II R. LVIII, 66 d. 
s Zimmern, a. a. XXXI-XXXVII, 2, 16; 3, 8. XXXVIII, 21. 
s Zimmern, a. a. XXXI-XXXVII, 2, 16; 3, 17. XXXVIII, 21. 

7 Jastrow, Religion of Babylonia and Assyria, 178. 

8 Delitzsch, H. W. 203.— 115 — 

bref 1, och i ett af dessa lämnas föreskrifter om en vedleverans till metallarbetarna i Durgurgurri. Staden synes 
alltså ha burit sitt namn på grund af sina innevånares yrke. Det ligger då också nära till hands att antaga, att den 
gud, som representerade ifrågavarande yrke, stod i förbindelse med den plats, där detsamma utöfvades. 

Förutom ädelstensarbetarnes gud fanns äfven en >' Nin-sarpi, silfrets härskarinna’2. Besläktad med henne är 
Sarpanitum, den silfverglänsande. Till denna kategori får väl äfven >< Sttd.ud.ag räknas. Sud.ud.ag betyder på 
assyriska elmesu, diamant3. 

De namn, som tilläggas Ramman, hänföra sig alla mer eller mindre till det naturfenomen, han representerar. I en 
inskrift4 finna vi följande förteckning på hans olika funktioner: il Kan, som betecknar Ramman sa u-pi-e, som 
skyarnas gud; >' Kan.kan, hvilket betecknar honom sa tir-pi-ti, såsom molnens gud; >' Im (skrifvet tvänne gånger 
öfver hvarandra) angifvande honom $a ar-ru-ur-ti, som torkans herre; « U, hvarmed Ramman betecknas sa bir- 
ku, såsom blixten; » Sur, hvarmed förstås Ramman la su-ni, såsom regnets gud; il Ri.ha.mun, som angifver 
Ramman i hans egenskap af ovädersstorm, sa me-hi-e; ti Mar.tu, hvarmed han betecknas sa a-bu-bi, såsom hvirf- 
velvind. En il Abubi nämnes understundom såsom själfständig gudom5. 

Liksom namnet Papsukal själf har karaktären af att beteckna en specialgud, är detta äfven förhållandet med hans 
benämning >' Ig.gal.la. Det betyder nämligen den stora portens gud och säges äfven åsyfta Papsukal sa tnu-te-ri- 
te, som portalernas herreö. Till samma kategori höra gudaväsen som il En.ka.gal, stadsportens herre, bel abullil, 
och u Lu.st.gar.ra, gud dörrvaktarcS. Si.gar 

1 King, Letters and Inscriptions of Hammurabi, 11, 30, 72. 

2 III, R. LXVI, rev. 22. 

3 II, R. LVII, 31 a. b. BrCnnow, a. a. 7628. 
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är beteckningen för sigarti, regel, dörrlås. Papsukal är själf en budbärare, som vaktar vid dörrarna, af hvilket slag 
dessa än må vara I. Till de tjänande gudarnes skara bör äfven >' Gu-sa-lu, tronbäraren, räknas2. För sin plats 
bland gudarna har han gifvetvis att tacka den uppgift en dylik funktionär hade att fylla vid de assyriska härskar- 
nes hof. 

Nergal har i egenskap af förstörelsens gud en del epiteter. Såsom grafvens gud skrifves han >' Ne.unu.gal, såsom 
nedslåendets gud n U.gur, såsom blodbadets gud a Bir.ki.a, såsom vredens gud Par.hu.na3. 

Gudaförteckningarna och den religiösa litteraturen omnämna äfven andra mer eller mindre själfständiga 
specialgudar. Till jordens gudar hör ett gudaväsen sådant som ii Gira, hvars verksamhetsområde angifves, då det 
om honom heter, »att han älskar sin boskap4». Jensen sammanställer honom också med grekernas Pan5. Den 
underjordiska guden Itana »är svårligen att skilja från idina = åker5». Besläktad med a Gira både till namn och 
betydelse är » Lugalgiraö. En slättens gudom får man väl se äfven i Lugal.edinl. Edin heter på assyriska seru, 
slätt, öken. Det är antagligen först identifieringen med Nergal, som gjort, att Lugal.edin kan betecknas med orden 
asakkumar n A-num8. Asakku är benämningen på ett slag af demoner, som med sjukdom hemsöka människorna. 
Den feminina formen af Lugal.edin är 'i Nin.edin, slättens härskarinna. Hon tillhörde gudar, som dyrkades i 
Gulas tempel i Assur®. 

1 Myhrman, Labartu-Texte, II, 1, 54. 

a III R. LXVI, 3 obv. 3. 

3 III R. LXVI I, 69-72 c. d. 

4 Tallqvist, Maqlu, VII, 24. 

6 Jensen, Kosmologie der Babylonier, 480. 
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8 III R. LXIX, 65. 
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Icke endast själfva slätten behärskades af ett gudoms-väsen. Äfven slättens hus E.a.edin, tältet, på assyriska 
kultaru, tänktes såsom gud. Ty så måste väl tecknet il E. a.edin tolkas 1. Att personifiera byggnader var icke 
något för babylonierna främmande. Vi ha exempelvis en tempelbyggnadens gud ii Zik-ku-ra-a-tiDet förekommer 
äfven ett gudaväsen, som skrifves Dur.an.kP. Dur. an.ki betyder sikkuratu sa Lar sam*, Larsas tempel, hvilket 
alltså tänktes som ett gudomligt väsen. Icke endast tempel och tält personifierades. Också ideogrammet för 
boskapens hviloplats, amas, förekommer i sammansättningar med En och Nin såsom namn på gudaväsen5. 

Bland ljusgudarna träffa vi äfvenledes special gudar. Blixten har hypostaserat sig till gud blixt, ii BirkuHans 
släktskap med både elden och oväderstormen har fört till hans identifierande än med Gibil, än med Ramman. På 
så sätt ha gudar som ii Gibil-birkul och Ramman-birku8 uppkommit. Jämte Gibilbirku och Rammanbirku 
dyrkades i Anus tempel i Assur äfven il Nu-ru, ljuset, och Ni-ip-hu, solens och stjärnornas uppgång9. Hit bör väl 
äfven räknas il U-mu, dagen eller dagsljuset, som uppräknas bland gudarna i Sins och Samas' tempel i AssurlO. 
Till ljusgudarna hör äfven Ninibs gemål il Nin.ud.Bal.li, daggryningens gudinna". Mörkret representerades af a 
En. dar a och »' Nin.daral2; dar a är nämligen ideogrammet för da'amu, mörker. 
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växt- och djurslag. Mycket ofta omnämnes vildsvinens herre, >1 Nin-sah. Likaledes förekommer ofta Nisaba, 
gudinnan öfver sädesslaget med samma namn. Hon intog, som vi ofvan nämnt, en framstående plats i 
Lugalzaggisis panteon. 

Till namn på fruktbarhetens gudinnor synas också en del af de epiteter, som tilläggas Belit ilani, böra räknas. 
Denna gudinna tecknas il Nagar.sag.ga i sin egenskap af mu-ta-di-na-at ar-da-ti slafvinnornas (?) gifva-rinna. 

Hon tecknas ii Ur.gu.ru sa ana par-se su-lu-ku ana su-un-ni su-lu-du, såsom den, hvilken är skickad att härska, 
och som föder med regnl. Hon nämnes äfven >1 Nin. tur2. Tur är ideogrammet för tarbasu, moderlif, il Nin.tur 
måste alltså beteckna en fruktsamhetens gud. Eileithyias plats intogs af gudinnan Aruru. Aruru skapade 
tillsammans med M ardu k människornas släkte3. Hon är den, som på gudarnes uppmaning skapar Eabani.4 Såsom 
födslogudinna är hon barnens skyddsgudinna och anropas att skydda dem mot Labartus hemsökelser5. 

Labartu synes själf ha prägeln af en specialgud, hvars verksamhet hufvudsakligen omfattat barnsjukdomar!). 

Den assyriska religionen har äfven specialgudar, hvilka utgöra personifikationer af abstrakta begrepp. Sådana äro 
exempelvis E-ti-ru (af etiru skona), u Ga-ma-lu (af gamalu bevara)7, >'Ma-gi-ru8 (af magaru villfara). Hit hör 
vidare de himmelska beslutens gud il Es.bar.an. na9, edens gud, il MamitnmlO, gud sanning, >' Kittumn, och 

1 II R. LV, 4-9 c. d. 

2 II R. LV, 15 a. b. 

8 King, Babylonian Religion, 90. 

« King, a. a. 150. 

5 Myhrman, o. a. a. 9; II, 3, 19 f. 
s Myhrman, II, 3, 33—36. 

7 III R. LXVI, col. 2, 13-14. 
s III R. LXVIII, col. 1, 7. 

9 III R. LXVIII, col. 1, 6. Briinnow, o. a. a. 10,003. 
i® Zimmern, o. a. a. I, Suipu, VIII, 19. 
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bönhörelsens gudaväsen ’1 Is-me ka-ra-bu och *' Si-tam-me-ka-ra-bul. Af samma ord samu, höra, är äfven 
namnet på Nebos gemål, Tasmetum, bildadt. Till denna klass af gudomsväsen bör kanske äfven «Alalti räknas. 
Namnet öfversättes af Tallqvist med jublets gud2. 



Af de anförda exemplen torde framgå, att specialgudar förefunnits i den babylonisk-assyriska religionen. De ha 
delvis en annan prägel än de grekiska. Olikheten är - lika stor på detta område, som den är - mellan grekisk och 
semitisk religion i allmänhet. Det är ju själfklart, att en så djupgående åtskillnad i det religiösa uppfattningssättet 
som den, hvilken här - föreligger, måste spåras äfven på ifrågavarande område. Icke desto mindre är - denna 
religiösa begreppsbildning likartad hos båda folken. Det är, intellektuellt och religiöst sedt, samma sätt att tänka 
och förnimma, om än det religiösa förhållande, hvarpå detta tänkesätt kommer till användning, fattas olika i de 
olika religionerna. 

Useners uppfattning, att specialgudarna koncentrera sig kring de personliga gudarma, tyckes äfven bestyrkas 
genom en undersökning af den assyriska religionen. De store gudarma voro här - som hos grekerna utrustade med 
en massa epitet, som buro prägel af att egentligen hafva utgjort namn på specialgudar. Denna utveckling 
försiggick på så sätt, att de olika lifsområdenas representanter samlade sig kring det gudaväsen, som till sin 
betydelse var - dem mest besläktadt. Till Ea, vishetens och konstfärdighetens gud, slöto sig de gudar - , som 
härskade öfver olika yrken. Kring Ramman samlade sig representanterna för de skilda slagen af storm och 
oväder. Nergals epiteter syftade på olika former af död och förstörelse. Kring Ninib fylkade sig styrkans och 
stridens andemakter. I allt detta synes utvecklingen gå efter de lagar, hvilka Usener angifvit såsom bestämmande 
densamma i den grekiska religionen. 

Men när fråga blir - om hvarför den ena guden fått plats i panteon framför den andra, visar sig den orsak, 

1 III R. LXVI, col. 5, 2, 6. 

2 Die assyr. Beschw. Maqlu, VI, 46; VIII 78; sid. 144.— 120 — 

Usener uppgifver därtill, icke vara möjlig att fasthålla. Orsaken var enligt Usener uteslutande språkhistorisk. Den 
gud ingick i panteon, hvars namn genom språkets utveckling öfvergått till ett nonren proprium. Den gudom 
däremot, hvars namn förblef appellativt och till sin betydelse begripligt för sina dyrkare, bibehöll sin karaktär af 
specialgud. Nu är emellertid att märka, att äfven i den grekiska religionen en stor del af de till heroer öfver- 
gångna specialgudarnes namn äro etynrologiskt lika svårförklarliga som de olympiska gudarnes. Och man kan 
icke heller förklara deras undanträngande därmed, att de representerade ett mindre viktigt område af tillvaron, än 
de store gudarna ursprungligen gjort. 

Vända vi oss till den babyloniska religionen, som i det hela taget företer ett tidigare utvecklingsskede än den 
grekiska, finna vi, att Useners förklaring här ännu mindre låter sig genomföras. Nästan alla ilani rabute hafva 
namn med appellativ betydelse. Sin och Samas äro exempelvis icke blott namn på gudar utan äfven på 
naturföremål, och denna deras betydelse var nog fullt klar för deras tillbedjare. Den assyriska religionen företer 
bilden af ett panteon, hvars gudars namn äro begripliga för deras dyrkare. Useners teori kan därför icke anses 
vara i stånd att förklara uppkomsten af detta panteon. 

Usener har vid framställningen af sin teori icke tagit hänsyn till det inflytande, som kulten utöfvat i detta fall. 

Den är likväl en af de viktigaste faktorerna i denna utveckling. Den är det särskildt därför, att religionen på detta 
utvecklingsstadium är en samfundets och statens angelägenhet vida mer än den enskilde individens. Robertson- 
Smith har starkt, kanske en smula för starkt, framhållit, att religionen för dessa folk var en offentlig 
angelägenhet 1. Han har emellertid äfven betonat, att antalet andeväsen egentligen var obegränsadt för folk på 
detta utvecklingsstadium. Därutinnan stämmer han alltså öfverens med Usener. Dennes framställning af 
människornas 

1 Religion of Semites, 29.— 121 — 

benägenhet att öfverallt se andeväsen är gifvetvis riktig; den är i full öfverensstämmelse med animismen. Men 
häraf följer icke, att det någonsin har funnits ett religiöst stadium, där alla gudarnes karaktär var den af 
specialgudar och deras antal obegränsadt. Usener har här förbisett, hvad Robertson-Smith framhåller, nämligen 
att endast de andeväsen kunna betecknas såsom gudar, hvilka äro föremål för religiös dyrkan. Denna är ägnad att 
inskränka gudaväsendenas antal och att förändra deras karaktär i riktning af att utvidga deras 



verksamhetsområde. Det är i hvarje fall klart, att den offentliga kulten är en faktor, som man icke får lämna ur 
räkningen. 

Vi ha redan framhållit, att hvad som afgjorde, huruvida en gud fick plats i panteon eller icke, var det ställes 
betydelse, där han hade sin kult centraliserad. Den gud, som dyrkades på en i kulturellt eller politiskt afseende 
viktig plats, försvann helt säkert icke ur religionen, äfven om ett i språkligt hänseende mer omfattande gudanamn 
utbildades. A andra sidan låg det nära till hands, att en dylik guds namn öfvergick till den benämning, hvarunder 
hela släktet inbegreps. Det är icke tänkbart, att den gud, kring hvars dyrkan en hel trakt samlat sig, har kunnat 
bibehålla sin karaktär af specialgud i egentlig mening. Man får åtminstone då betydligt vidga innebörden af detta 
ord. Inbegripas därunder alla naturföremål och naturfenomens gudar, så kan det visserligen sägas, att en trakt kan 
samla sin dyrkan kring ett gudaväsen af denna art. Men vi ha här att komma ihåg, att den omständigheten, att 
människorna tänkte sig allting i analogi med sig själfva, har gjort, att guden och det yttre föremålet aldrig 
fullständigt sammanfallit med hvarandra. 

Vi kunna emellertid inom specialgudarnes klass särskilja natur- och funktionsgudar. Under den senare 
benämningen förstås då de olika mänskliga funktionernas, tillståndens och handlingarnes representanter. Gränsen 
mellan de båda slagen af gudar blir - naturligtvis ganska flytande. Såvidt man ännu kan spåra de gudars 
ursprungliga karaktär, som fått plats i de respektive panteon, synas— 122 — 

de i regel hafva utgjort naturgudar. Att funktionsgudar fått plats där, hör nog mera till undantagen. 

Sedan en krets af gudar blifvit bildad, måste en tendens göra sig gällande att afgränsa de olika medlemmar-nes 
verksamhetsområden mot hvarandra. När en hel trakt samlade sin dyrkan kring en gudom, kunde gifvetvis 
dennes verksamhetsområde, såsom redan nämndt, icke tänkas begränsadt af allt för trånga gränser. Först när man 
fått en hel krets af gudar, kunde en dylik uppmätning och fördelning åstadkommas. Det kan nog sättas ifråga, om 
icke indelningen af de babyloniska solgudarna efter deras funktioner, så att en skall representera morgonsolen, 
en annan förmiddagssolen och en tredje middagssolen, är resultatet af en senare utveckling, såvida den nu 
öfverhufvud taget låter genomföra sig. 

Naturens makter ha tilltvingat sig människans dyrkan. Den är ett nödvändigt resultat af tvenne faktorer. 
Människan känner sig beroende af naturen. Sol och regn betinga jordens fruktbarhet, och jorden är icke blott 
gudars utan äfven människors moder. Hon ger lifvets uppehälle. Men starkast kännes kanske beroendet, när 
människan förnimmer sin vanmakt gent emot naturen. Släktet har ännu icke förmått tillkämpa sig frihet i detta 
hänseende och skall aldrig förmå att helt göra det. Men det har dock under tidernas lopp lärt att behärska mycket 
af det, inför hvilket forna tiders människor stodo maktlösa. Ju längre tillbaka i tiden vi gå, desto tyngre måste 
detta naturens herravälde hafva känts. Denna känsla af beroende är den ena faktorn, som för till naturdyrkan. Den 
andra är tron på att dessa naturens makter äro väsen af samma art som människan själf. De ha tankeförmåga och 
vilja, som bestämmas af enahanda motiv som människornas egen. Man kan alltså sätta sig i förbindelse med dem, 
utforska deras vilja och rätta sig efter deras önskningar. De ha ju makten öfver människorna. Så tilltvinga sig 
naturens makter människornas dyrkan. 

Funktionsgudarna växa upp ur det religiösa behofvet själf. De ersätta ögonblicksgudarna. De likartade ögon— 
123 — 

blicken i lifvet sammanställas med h varandra och få en enda representant. Animismen skapar af det religiösa 
behofvet de gestalter, som behöfvas att fylla detsamma. Det ligger, såsom Usener påvisat, i funktionsgudarnes art 
att icke vid öfvergången till personliga bibehålla sin karaktär af funktionsgudar. Öfvergå de till personliga väsen, 
förlora de samtidigt sin förra karaktär. Tomrummet efter dem utfylles af nya funktionsgudar. Dessa förblifva 
med andra ord af samma art, om än benämningarna växla. 

En religions olika företeelser äro alla yttringar af ett organiskt helt. De olika arterna af gudaväsen utveckla sig 
icke oberoende af hvarandra. De namnlösa funktionsgudarna samla sig kring de store gudarna. I den mån dessa 
tänkas antropomorfistiskt, lösgöras de från sina respektive naturföremål. De skulle förlorat i religiöst innehåll, 



allt efter som gudsbegreppet blef renare och högre, om de icke medelst funktionsgudarna hade ställts i ny 
relation till sina dyrkare. I och med dessas absorbering af de antropomorfistiskt tänkta gudaväsendena knytes 
sambandet fastare mellan gudar och människor. De senare veta, hvilka gudar de skola anropa i lifvets skilda 
lägen. De store gudarna lefva icke blott sitt eget lif utan taga del i och vårda sig om människornas göranden och 
låtanden. Funktionsgudarnes uppsamlande och uppgående i de gudar, som bilda panteon, är därför liktydigt med 
att föreställningen om dessa fylles med religiöst innehåll. 

Denna utveckling försiggår, såsom vi redan nämnt, på det sätt, att besläktade föreställningar gå öfver i hvarandra. 
Idéassociationen gör sig gällande äfven mellan föremål, som tillhöra skilda lifsområden. Detta förklarar, huru 
representanter för intellektuella och moraliska egenskaper kunna identifieras med gudaväsen, som växa fram ur 
en naturmakt eller ett naturfenomen. Det är exempelvis en vidt utbredd föreställning, att solen och månen se 
allting, eftersom de belysa allt med sina strålar. Grekerna tänkte sig Zevs, himlen, och Helios, solen, såsom 
allseendel. Fornfinnarna plägade spörja solen och månen om förborgade ting2. Solen, Samas, vardt. hos 
assyrierna— 124 — 

domaren och l ättfärdighetens vårdare. Motivet framgår af en hymn, där det till Samas säges: »Du är alltid 
rättfärdig i himlen; Du är sanningen, ländernas visdom; det goda ser Du, det onda ser Du3.» Ett stycke längre 
ned i samma hymn säges Samas vara »himlens och jordens höge domare4». Solen ser allt; därför kunna domare 
och sanning bli dess epitet. Solen kan äfven förbränna och döda; så blef Nergal förstörelsens gud. Månen ser allt 
och vet allt; därför förbindes den äfven med visheten. Hafvet, det outgrundliga, ställes af babylonierna i samband 
med vishet och kunskap. På detta sätt leda idéassociationer öfver från det ena lifsområdet till det andra. 

Hvad som möjliggör denna utveckling är att gudarna tänkas som personer. Naturföremål kunna icke tänkas som 
sådana utföra mänskliga handlingar. Etiska egenskaper kräfva personer till representanter. Antropomor-flsmen 
betecknar därför ett framåtskridande icke endast i intellektuellt utan äfven i religiöst hänseende. 

Polyteismens uppkomst innebär alltså å ena sidan en begränsning af gudaväsendenas antal, å andra sidan 
gudsföreställningens utbildande i antropomorfistisk riktning. Genom antropomorfismen skapas föreställningen 
om öfver världen upphöjda personliga väsen, af hvilka tillvaron beror. Allting behärskas af dessa personer. 

Denna föreställnings utbildande är en af de viktigaste förändringar, som in träd t i det religiösa åskådningssättet. 
Det är ett steg fram mot tron på viljelifvets supremati, på det personligas öfverhöghet öfver det opersonliga. Men 
det ligger också i polyteismens art att tänka sig en mångfald gudaväsen. Världen behärskas af flera ofta sins 
emellan stridiga viljor. Genomförd kan därför tanken på viljans och de etiska värdenas absoluta herravälde blifva 
först i den religionsform, där en enda vilja är alltings orsak, herre och mål. 
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